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اضو لية جديدة» مُتّحدات وعصبيّات: العود على بدء سس 58 
أصو لية حديدة أم عر ةس ةا 3/1 


الفصل الثالث: 


تماذج الإسلام الأقا سكم 


مو اقف جديدة: دفاع عن هو ية أم سعي ور 5 إعان؟ بي 90 


جتماعي إلى عودة الفرد ---. 


و 
متحل بذع تحديك 
٠ ©‏ 5 


1999 ,الامو .60 ,كتتوظ جلاع6م0اتاء 3نق[آكل سند كتت؟؟ ,ئ01] رع71 لان 


ه أفغانستان؛ الإسلام والحداثة السياسية باريسء لوسّاي» 8 .١9/4‏ 
٠‏ فشل الإسلام السياسي» ن. ن.» .١535017‏ 

« نَسَابةٌ الاسلامويّة؛ باريس» هاشيت» .١3985‏ 

ه آسيا الوسطى الجديدة» أو فبركة الاثم؛ باريسء لوسّايء .1١35417/‏ 


« إيران: كيف الخروجٌ من ثورة دينية؟ (مع فَرْهّد مسرو خافار)؛ باريس» لوسّاي» 
8 . 


مشكلات (الاسلام والعلمانية» و«الإسلام والديمقراطية» وغيرها من 
لوت ل وس و 
على مصر عام ١73/7‏ وحتى الآن كانت تتم معالجتها غالبا إن لم يكن دائماً» من 
خلال دراسات فكرية تبحيث في مدى تقيبّل الاسلام لهذه المفاهيم» وفي إمكانية 
توطينها في نسيجه؛ واستطراداً إمكانية تسويغ الممارسات السياسية والاقتصادية 
الاسلامي. 

الجديد في المؤّلف الذي نقدم له «نحو إسلام أوروبي» هو: 


-١‏ خروجه على هذا التقليد: فمؤلفه الفرنسي أؤليفييه روا ((20 011:167) ! اذ 
يرج علي اللسة باويا0 التنوّع العميق للإسلام المعآصر» ييؤكد في الوقت ئفسة 
أنه سيفعل ذلك «ليس على 56 المذاهب والمدارات النغرافة» بل من خلال 
ممارسة الفاعلين الذين أنوا جديداً (أو استصلحوه) دون أن يعرف##اذائما». 

؟- تأكيده أن الأصولية الإسلامية هي التي أسهمت في إدخال «العصرنة» إلى 
البلاد الإسلامية من خلال انتهاج سياسات واقعية وليس من خلال نقاش فكري 
لمسألة العلمانية والدبمقراطية» وإمكانية توطينهما في نسيج الإسلام. 

- اعتباره» خلافاً لكل ما هو شائع وراسخ» أن «الانتظام السياسي» هو الذي 
يحدد «الانتظام الديني»» وأن «(السياسي» هو الذي يحدّد مكانة «الديني» في 
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تحربتي الثورة والحكم في إيران» وليس العكس. 

هذا الجديد هو ما يعطي الكاتبء إلى جانب أمور أخرى ترد لاحقاًء طرافته 
وأهميته في ان وهو ما دفع «(معهد المعارف الحكمية للدراسات الدينية والفلسفية» إلى 
العمل على نشره» مع أنه لا يوافق الكاتب على الكثير من أفكاره وأطروحاته الواردة 

يتخذ الكاتب من فكرة الآمة» والنظر إليهاء والموقف منهاء والسلوكيات الفعلية 
تجاههاء معيارًا لتصنيف هؤلاء الفاعلين الجدد وتوزيعهم على ثلاثة تيارات: 

« تيار اعتدلت «(إسلامويته» في النظر إلى الآمة. فبات يتخذ من الكيان 
السياسي (الدولة) التي ينتسب إليها مسرحا لأنشطته السياسية. وبذلك فإنه تحوّل 
من فكرة الآمة الإسلامية - المتحد الجامع لكل المسلمين إلى الآمة القومية (أو 
الوطنية) - المتحد الجامع لجزء من المسلمين. وفي ذلك تكيّف مع الواقع الذي افرز 
العديد من الكيانات السياسية (الدول) في البلاد الإسلامية» وإن لم يكن هنالك 
رضاً بهذا الواقع. (يرى المؤلف مصاديق لهذا التيار في كل من إيران وتركيا على 
الصعيد الرسمي؛ وفي كل القوى والحركات الإسلامية التي ترفض العنف من جهة» 
وتحصر أنشطتها السياسية في إطار الكيانات السياسية التي تعيش فيهاء وتمارس هذه 
الانشطة بأساليب سياسية من جهة ثانية (دعاية» إعلام» مشاركة في انتخابات؛ 

من مصاديق هذه الحركات: الإخوان المسلمون في كل البلدان» حزب الله في 
لبنان» حركة النهضة التونسية... الخ. 

لهذا التيار يخصّص الكاتب الفصل الأول من مؤلفه تحت عنوان «سبل 
العصرنة». 

« تيار ظل متمسّكاً بفكرة الآمة الإسلامية - المتحد الجامع لكل المسلمين وإدانة 
الكيانات السياسية القائمة ورفضها (لبعدها عن الاسلام ولكونها عارضة وثمرة 
تدخلات أجنبية) ورفض حصر أنشطته في إطارها بالأساليب السياسية المقبولة فيهاء 
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ويتوجّه إلى الجهاد في كل مكان يتطلب الجهاد (أفغانستان» البوسنة؛ الشيشان» 
العراق» باكستان). هذا التيار يحدّد انتماءه إلى «الامة الإسلامية» وليس إلى هذا 
البلد أو ذاك. 

يخصّص الكاتب للكلام على هذا التيار» الفصل الثاني م آم لفه تدك عنوات 
«الأصولية الجديدة أو الآمة المنخيلة». 

ه تيار يطلق عليه الكاتب اسم «الإسلام الأقلي» ومستادرقةالسلمون المهاجرون 
إلى الغرب» والذين قرّروا الاستيطان نهائياً في البلدان التي هاجروا إليها حيث 
يشكلرن أقلية» ويسعون لإقامة ا اه علمانية وذات سيول 
مسيحية؛ ما يجعل سعيهم صعباً ومعقداً. .. لهذا العيان. يخصّص الكاتب الفصل 
الثالث والآخير من مؤلفه تحت عنوان: «نحو إسلام أوروبي». 


سبل العصرنة 


إن الأطروحة الني يعمل الكاتب على إبرازها وتأكيدهاء من خلال استقراء 
ممارسات التيارات الثلاثة المذكورة هي ان الاصولية الإسلامية» بتياراتها الثلاثة؛ 
ولكن كل على طريقته» هي التي 1 «العصرنة) إلى البلاد الاسلامية» 
وذلك من خلال انتهاج سياسات واقعية وليس من خلال نقاش فكري لمسألة 
العلمانية والديمقراطية ومحاولة توطينها في نسيج الإسلام. 

عندما يتم الانطلاق من الإسلام؛ بوصفه كلاً لايتجزأء يصبح التمانع بين الإسلام 
والعلمانية أمرا شديد الوضوح لان الإسلام يرفض الفصل بين الدين والدولة؛ وهذا 
من شأنه» في نظر الكاتب» «أن يحول دون إقامة مشهد سياسي ديمقراطي يفترض» 
بدوره» تقاسم قيم مشتركة في ما يتعدى المرجعيات الدينية الخاصة بكل أحد أو 
بكل متحد»» ولذا فإن المسلمين نظرواء وما زالوا ينظرون إلى العلمانية والديكقراطية 
كمبادئ مستوردة... 

لكن الكاتب» هناء بيّر بين العلمانية الفرنسية (161]6ه]) التي تنبني ضد الدين 


كت 


وفي مواجهته؛ والعصرانية أو الدنيوية الانجليزية (مرولقةابام856) اي تعني الدخول 
ا ا ا م العال 
الإسلامي والفكر الإسلامي قد أنتجا دوماً العصرانية من خلال اللعبة السياسية التي 
لى تكن قط متمائلة مع النظرية السياسية الاسلامية: «فعلى الدوام صدر الحاكمون 
عن سلطة واقعية» (ص »)١5‏ وليصل إلى نتيجة مفادها «أن العلمانية تستقرأً من 
خلال التطور الداخلي للبعد الديني الذي يول إلى تفسيح محال للعصرانية» هناك 
حيث لا تنتظر إلا قليلا» (ص .)١50‏ 

للتدليل على ما تقدم يستقرئ الكاتب تحربة الثورة والحكم في إيران بصورة 
أساسية؛ فيرى: 

-١‏ أن انتصار الثورة الإسلامية في إيران قد تم بدعوات وأنشطة وفاعليات كلها 
ذات طابع سياسي :(إعلام؛ تعبئة» تحريض» تكتيل الجماهير» مظاهرات وشعارات)؛ 
وأن الهدف كان سياسياً: (إسقاط حكومة الشاه؛ وإقامة الجمهورية الإسلامية). 

- أن كل ماتلا الانتصار من وضع دستورء واستفتاء :عليه واجخابات للخالن 
المختلفة ما فيها انتخاب المرشد الأعلى للجمهورية) لا لأنه الأعلم بشوون الدين» 
وإنما لآنه الأعلم بشؤون العصر... هي» في نظر الكاتب» فاعليات سياسية وليست 
دينية. 

1- انتهاج سياسات خارجية ذات طابع قومي أكثر ما هو ديني» والمثل الصارخ 
(الواضح الدلالة) على ذلك هو تأييد أر مينيا (المسيحية) في مواجهتها مع أذربيجان 
(الشيعية)» وانتهاج سياسات داخلية تعمل بقوة على تنمية إيران وجعلها قوة إقليمية 
فاعلة ومؤئرة على شتى الاصعدة السياسية والاقتصادية والعسكرية. 


4 - إشراك أبناء الديانات والمذاهب والأعراق الآخر ى في اللعبة السياسية. 


ه- الدستور يؤكد على رفعة الشريعة ولكن البرلمان هو الذي يصوّت على 
القوانين» و«مجلس صيانة النظام» الذي يوكل إليه النظر في المسألة الشائكة (أي 
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مطابقة القوانين المصوّت عليها مع الشريعة) هو مرجعية سياسية بحتة. 

ولآن النموذج الإيراني لا يعد نمطياً بالنسبة للمسلمين السنة» فإن الكاتب 
يضيف تحارب حزب الفضيلة/ الرفاه في تركياء وتحارب الحركة الإسلامية في 
السودان» وجبهة الإنقاذ في الجزائر» والإخوان المسلمين في كل البلدان» والنهضة 
التونسية. وقبولها جميعا بانتهاج الاساليب السياسية (الدعاية» الانتخابات» اللجوء 
إلى التحالفات... الخ)» ليدلّل على أن هذا التيار الإسلامي يسهم بقوة في خلق 
بحال/ فضاء سياسي عصراني علماني وديمقراطيء لا من خلال استيراد هذه المبادئ») 
وإنما من خلال الممارسة الواقعية للسياسة» ومن خلال الاستجابة لمتطلبات بات 
يفرضها العصر بتعقيداته وتحذياته. 

إلى ما تقدم» فإن الكاتب يرى أن هذه الواقعية السياسية جعلت معظم الحركات 
الإسلامية الكبرى تنضوي في هذا التيار «الإسلامو قومي») ما جعل هذه الحركات 
تسترجع المنطق السياسي للدولة بدلاً من فرض منطقها ما فوق - القومي [منطق 
الدولة الإسلامية - المتحد الجامع لكل المسلمين]» وهذا ما ينطوي تناقضياء في 
نظره؛ على ظهور استقلال للسياسي [الشأن السياسي] عن الديني [الشان الديني]. 
وعلى ظهور محال دنيوي/ عصري حتى في الدول الإسلامية» وخصوصاً في هذه 
الدول. ويستنتج من كل ذلك ان التمانع الواقعي بين الانتظامين الديني والسياسي 
هو الذي أفضى إلى هذه التطورات والنتائج. 

الجديد في كل ذلك؛ والأصيل في كل ذلك» في يابرى الكاتية هران 
السياسي بات يحدّد مكانه الديني بعد أن ظل الديني» نظريًا على الاقل؛ يحدد 
مكانه السياسي طوال التاريخ السياسي الإسلامي. 

ما تقدم يثير لدينا الملاحظات التالية: 

-١‏ إصرار الكاتب على قراءة الوقائع التي استدل بها لإثبات أطروحته يمفاهيم 
ثقافية غربية (علمانية» دكقراطية» عصرانية). وإن اكد» وبحقء ان هذه الوقائع لم 
تولد بفعل نقاش فكري لمسالة العلمانية والديمقراطية» وإنما بفعل انتهاج سياسات 
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واقعية من قبل القوى والحركات الاسلامية المعاصرة. 

؟- إن كلامه على تمانع الانتظامين الديني والسياسي في الإسلام ينم عن عدم 
معرفة كافية بطبيعة الاسلام»؛ وبطبيعة الجانب السياسي فيه» وعلاقته بالجوانب 
الأخرى. فإذالم يكن في الإسلام نص على الاستفتاء والانتخاب والمشاركة السياسية 
والإضراب والتظاهر وسائر الأساليب (الموصوفة) بأنها سياسية» ولا على الأشكال 
التي يمكن أن يتخذها نظم الشأن السياسي وكل التفاصيل التي سكت عنها النص 
في ما يعود لهذا الشأن أو سواه؛ فهو من المتغيرات المتروكة للاجتهاد في تدبيرهاء 
ولكن على ضوء المبادئ الخاصة بها وبغيرها (على أساس الإيمان بالكتاب كله). 
وعلى ضوء الامكانات الواقعية التي يوفرها العصرء على ضوء التجارب الإنسانية 
ذات الصلة... والمهم أن لا يتناقض التدبير مع أي حكم قاطع من أحكام الإسلام. 
وعلى هذا يصبح التمانع بين الديني والسياسي في الإسلام ساقطاً. والتنوّع في هذه 
المجالات التدبيرية بالشروط المذكورة. يظل أمرا طبيعياً في الإسلام. 

> اها عن ذلك تلححظ أن« الكانن يدل انيرك القضاء أو لجال 
السياسي الذي أنشأته القوى والحركات الإسلامية من خلال انتهاجها سياسات 
واقعية» كثمرة لمرونة الإسلام في التعاطي مع هذه الشؤون المتغيّرة» رأى في ذلك 
خروجا وابتعادا للسياسي عن الديني» واستتباعا للديني من قبل السياسي» وهو 
كين الواقع الجاري. وإلا فلماذا « مجلس صيانة النظام» في الجمهورية الاسلامية 
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مثلاً؟ 

4- لا يشير البتة إلى الدوافع الدينية والإعلام الديني والتعبئة الدينية» التي 
شكلت الحاضنة والممكثنة للأساليب السياسية التي يتحدث عنها في انتصار الثورة 
الإسلامية في إيران ولا إلى دور الدين في توليد السياسات الداخلية والخارجية التي 
انتهجتها الدولة الإسلامية بعد انتصار الثورة» ولا في تعبئة الجماهير التي حققت 
النقينا (اقروة وباط عانية 


ه- إن ما عرضه الكاتب مما يمكن أن يقع تحت عنوان فضاء سياسي أو مجال 
سياسي أو انتهاج سياسات واقعية من قبل قوى وحركات إسلامية لا سيما تلك التي 
ينسبها إلى إيران» إنما تشير إلى اهمية جدلية الديني والسياسي» وإلى دور الدين في 
تنشيط الفاعلية السياسية ودور الفاعلية السياسية في تحريك وتنشيط فاعلية الدين. 
والاثار الايجابية الملموسة لهذه الجدلية ملحوظة لا في تحربة إيران وحدها وإنما في 
تحارب حزب الله لبنان» وحماس والجهاد في فلسطين ايضا .معناها الايجابي» كما 
هي ملحوظة في تغييب هذه الجدلية لدى تحارب دول إسلامية وحركات إسلامية 
ولكن.معناها السلبي. 

>- إن انتهاج سياسات واقعية لجهة التعاطي مع الشأن السياسي في إطار دول 
مستحدثة ككيانات سياسية مستقلة ومعترف بها لا يعني التخلي عن فكرة المتحد 
الإسلامي العام (الآمة الإسلامية) وإنما يعني التعاطي مع هذه الفكرة باساليب 
ووسائل واقعية: تحقيق مايمكن تحقيقه من تعاون سياسي واقتصادي وثقافي... إلخ» 
قد يفضي ذات يوم إلى شكل من أشكال الاتحاد على غرار الاتحاد الأوروبي مثلا أو 
اي صيغة اخرى. 


الأصولية الجديدة: او متخيّل الامة. 

يشير الكاتب إلى أن فكرة الآمة الإسلامية المنخيّلة تغطي ثلاثة مستويات متباينة. 

-١‏ مستوى الآمة المتخيّلة لدى الآصولية السلفية» وعامل تكوين هذه الآمة 
النص والتراث الذي أنتج في معالجة النصء والمجادلات اللازمنية التي ما زالت 
تدور حول هذا النصء بعيداً عن الواقع وبكثير من عدم الاكتراث بالحقيقة التاريخية 
والثقافية. هذا المتخيّل لا نحده في المجتمعات المتنوعة» بل في الخطب والكتابات 
المعيارية التي ينتتجها رجال الدين. 

مستوى الآمة المتخيّلة التي يدعى إلى بنائها على أساس شمول الرسالة 
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الدينية» وعبر أنماط تنظيم وعمل سياسي متقاربة. وهو المستوى المتطابق مع الشبكة 
الإيديولوجية المشتركة بين البنا والمودودي والخميني. 

9-- مستوى الآمة المتخيّلة لدى «الأصولية الجديدة) حيث يتحدد محتوى هذه 
الامة في اتماط تعليم») نصوص مرجعية مختارة» ممارسة زهدية:؛ محرّمات غذائية. 
شعائريات تتناول المظهر من مثل اللباس والذقن» وذلك بعيدا عن أي وطن أو 
دولة أو ثقافة» هنا لايمكن الكلام على ثقافة بل على راموز (0006) أو موّشّر عابر 
للثقافات وللدول يتميّر به هؤلاء الاصوليون الجدد. 

هذا المستوى الأخيرهو مايسعى الكاتب إلى استقراء ممارساته؛ وخلفياته... وماله. 

٠‏ يعتبر الأصو ليون الجدد أن المضامين الثقافية المرتبطة بهذا البلد الإسلامي أو 
ذاك عبارة عن بدع؛ أو امور عرضية طارئة بالنسبة إلى الثقافة القرانية وتسهم في 
الفصل بين المؤمنين. ويذهبون إلى ابعد من ذلك عندما يضعون على المشرحة حتى 
مفهوم «الثقافة المسلمة» فيرفضون الطقوس المأتمية وكل ما يتصل بالفن أو بالتصوف 
ملتحقين بذلك».مختلف التيارات الوهابية: إنهم بهذا المعنى عامل محو ثقافي. 

« كذلك يعتبر الأصوليون الجدد أن الدول التي نشأوا فيها مصطنعة ومعيقة 
لقيام الامة الاسلامية المتخيّلة عندهم» ولذا فإنهم لا يهتمون باي عمل سياسي في 
إطار هذه الدول. 

ولا يقرّون أصلاً بعمل سياسي وبأساليب سياسية» إنهم أيضاً عامل محو وطني 
وقومي لصالح الامة المتخيّلة. 

« الاستعاضة عن كل ذلك بالرموز الشعائرية التي أشرنا إليها وبأموذج مذهبي 
(وهابي غالبا) وبالتجمّع حول شخصية كاريزمية باهرة محدودة الثقافة الاسلامية 
الاصيلة» ولكنها تتقن الدعوة لمفردات الرموز الشعائرية» كما تتقن انتقاد من لا 
يتقيّدون بهذه الرموز» والتحريض ضدهم. وقد تحد هذه الشبكات المقامة رمز 
تلتقي عنده هو عبارة عن أمير يدّعي تمثيل الإسلام الخالص. 
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ه وعلى هذا فإن أمة اللأصوليين الجدد لا تتحدد بالمجتمعات الإسلامية» بل 
بالسلم تجرد المقطوع عن كل عصبية إسلامية ذات طابع وطني أو قومي» وعن 
كل ثقافة تأخذ هذا الطابع أو حتى طابع الإسلام بأكثر ما يمكن أن يكون في خدمة 
الرموز الشعائرية؟ 

من هؤلاء شريحة من المسلمين المهاجرين إلى أوروباء ومنهم أيضاً وسط «أممي»» 
مؤلف من مناضلين باحثين عن قضايا يدافعون عنهاء أو من مفقفين لامتعلمين) أو 
دعاة يتلقون» بحسب التسمياتء المنح والدعوات في فضاء خال من كل حصرية 
قومية. ويساعد العالم الحديث في ذلك بفضل التسهيلات التي يقدّمها للتنقل 
والتراسل واكتساب خبرة تقنية» وتقديم المواد الضرورية لصنع قنبلة. 

٠‏ تتميز ظاهرة الأصوليين الجدد بالمذهبء مذهب «الأمير» أو الشخصية 
الكارزمية» وبالصورة التي يفهم بها هذا المذهب. وتعدد الامراء والشخصيات 
الكارزمية يفضي تلقائيا إلى الشلل والصراع المذهبيين حتى داخل أتباع المذهب 
الواحد؛ ثمة ربط واضح بين التشاثل المذهبي والاصولية الجديدة (بعض الحركات 
الاصولية الجديدة يتركز نشاطها على قتال ابناء مذهب بعينه)» وفي ذلك ابتعاد 
عن تراث أصولي كان يتعاطى مع الاختلاف في الممارسات كاختلاف ثانوي في 
إطار وحدة المعتقد والشريعة» وهذا غير مقبول البتة لدى الاصوليين الجدد لدرجة 
أنه يعتبر أحياناً «كفرأً» جزاوٌه القتل. إن الهوس بالنقاوة» بالاستبعاد» بالطرد من 
الإيلاف» وكذلك هلامية التنظيم تجعل «الطائفة الجديدة»» الشبكة» تنقلب إلى ملة» 
وإلى عصبية. 

إن هذا العرض الذي يقدّمه الكاتب لممارسات الآصولية الجديدة والذي كان 
واقعياً في معظمه» لم يشر إلى إسهامها في خلق فضاء سياسي مستقل عن الديني إلا 
في إشارته إلى إفراغ الدين من مضمونه العام وتحويله إلى شعائر أو رموز شعائرية, 

وإلى أن هذه الأصولية تتسق مع العولمة الجارية وتستفيد منها في ممارسة أنشطتها 
«الجهادية» وغير الجهادية. 
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لقد أجاد الكانب في عرض المنطق الداخلي» (اليات التفكير وتداعياته) التي 
أسهمت في توليد الاصولية الجديدة» ولكنه ل يتناول العوامل الموضوعية التي 
ع سو ا م د 


نحو إسلام اوروبي. 


يعالج هذا الفصل مسألة الإسلام الأقلي؛ إسلام المهاجرين إلى أوروبا والذين 
يعتبرون أنفسهم» أكثر فأكثر» مستوطنين في أوروبا ويطالبون أن يعاملوا كمواطنين 
ما يطرح إشكالية صياغة الاسلام في إطار ثقافة (ثقافات) تجهله وتتجاهله وإن 
كانت تتهاود معه. 
إلى التأو يل لإدراك المقصد القراني» وباتجاه إيجاد مخارج دينية للمشكلات التي 
يواجهها المسلمون عندما يعيشون كأقلية في دولة ذات أصول علمانية» (الحجاب» 
الحلال والحرام في الطعام والاختلاط...). 

ولكن على المستوى العملي يلاحظ: 

)١‏ أن المسلم في أوروبا لا يخضع لقانون إسلامي» ولا لضغوط رأي عام 
إسلامي يلزمه.ممارسات محدّدة» ما يجعل ممارسته خاضعة لقناعاته الفردية. وهذا 
هو الاسهام العماي الكبي للهجرة اي الفكر الديية إذ أنها ترغم على تصور الدين 
مراك رو قود راجا وس لعز يلاي وكين كرا 
السابقين أو المستوطنين السابقين» أي من الذين انقطعت علاقاتهم مع ثقافة بلد 
المنشأ وعاداته وتقاليده ولغته... وباتوا يتكلمون لغة البلد المضيف ويتعلمون بها.. 
وإذا ما تعلموا لغة بلد المنشأء أو اللغة العربية فإنهم يتعلمونها كلغة ثانية وغالباً من 
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أجل الصلاة وقراءة القران» وليس كلغة ثقافة واستعمال يومي. 
) معظم الأئمة والدعاة باتوا يحون على موضوعات أخلاقية وروحية في أفق 
التفتح الشخصي وطلب الكمال والكرامة (الصبرء المعاناة» مقاومة الإغواء» حيث 


يكون الامتناع عن المحظورات مناسبة للنمو الروحي» والتدرب الأخلاقي» وليس 
امتغالاً لضغوط قانونية و اجتماعية. ..). 


4) في أوروباء لايمكن أن يعاش الإسلام كشريعة أو كنظام حقوقي أو سياسي... 
من قبل المستوطنين المسلمين» فلا يبقى للإسلام أن يعاش إلا كتجربة شخصية) مبنية 
على ممارسة الاخلاق والعبادات الاسلامية» وعلى الخضوع للقوانين والانظمة 
الاوروبية. 


قائم على «تفريد» | الاعتقاد الديني والفاوية الك ناجم عن التكيق الطبيعي 
لاقلية مسلمة؛ مع ظروف الحياة في بتمعات غير إسلامية. . وذات رؤى وأنظمة 
وتواين علمانية, ل ا 
جعل الدين (الإسلامي هنا) بارا فرديا يخضع في اعتقاداه ومارساته 80 
فردية خالصة وليس لآّية معايير قانونية أو اجتماعية. 

إن العرض ا ا ا 
ل سما امس 

تبقى ملاحظة إجمالية لا بدّ من إيرادها تتناول الجانب التأليفي من الكتاب. 
تفجوراة أساشة: فإنه يتناول أيضاً بعض معالم الحركات الأخرى في الفصل نفسه 
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ما أفضى إلى نوع من التداخل» وأحيانا التكرار الذي يجعل قراءته ومتابعة أفكاره 
تواجه بعض الصعوبة التي على القارئ ان يتحمّلها ويصبر عليها لان الفوائد التي 
يمكن جنيها من الكتاب تستحق عناء التحمّل والصبر. «ومن طلب الحسناء لم يغله 
ا مهر». 


علي يوسف 


١ 


مدخل 


لا ريب أَنَّ الكلام على الإسلام في فرنسا لم يجر أبداً كما جرى منذ السّنوات 
عر ين الاخيرة؟ الثورة الاسلامية في إيران» الجماعة الإسلاميّة المسلحة (14)) 

في الجزائر» مجماك هريد وليون سنة 603 قضيّة الحجاب» في الليسيات 
والمعاهد, الطالبان الافغانيم الخ. وبانتظام : ثير الرواياتث الصحافيّة والخطاباتث 
العامة السوالٌ عن طبيعة ذا الإسئلام الذي يُلاحقٌ أوروبا اليوم. 

تقليدياً في الغرب» جرت الدراسة الظالة#للاسلام إنطلاقاً من علم الإسلام 
(1513310100117) أي دراسة المذاهب» الفكر الديني والفلسفي» وتاريخ العلم 
الاسلامي» وخصوصا العربي. 6 ا الصيلهت ني درس ماهو 
جديد في الحركات المعاصرة. فعلى امتداد ثمانييات القلاك الماظلي/ انكبٌ البحثٌ 
على التحليل الاجتماعي السياسي للحركات الاسلاموية» تلك التي تريد إنشاء دولة 
إسلامية بقوّة الفعل السياسي. 

وغلى الفورء نش تفاوث بين العلوم الأنسائية وعلم الإسلام كانث له عذة 
عواقب: فمن جهة تقويم مُفرِط» بلا شك؛ للاسلام السياسي» ومن ثُمٌ» وعلى نحو 
انكر وروية العامة فى نيليه االطافت انف بازابي رقا كاذ يكان يعرل مصاكبي 
التجدّد الذاتي» وإيجاد لوائرّه (ج. لوثر) أو فاتيكاناته الثانية. ونحن لا نزعمء هناء 
الوصل بين هذين المجالين» ولا نملك الكفاءة لذلك. فقطء يجب الرُجوع إلى 
الديني أو بالأحرى إلى التأثير في الحقل الديني للممارسات والحركات التي صارت 
موضوعا لدراسات اجتماعية-سياسية. 
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وعليه» نريد في هذا البحث تبيان التنوع العميق للاسلام المعاصر ليس على 
أساس المذاهب والمدارات الجغرافيّة (وهذا ما جرى القيام به منذ أمد بعيد)» بل 
تن خاذل تمازيننة الفاعلين الذية انوا يحديدا راو لاسلس امن نون أن يعرفوه 
دائماً: كيف اعتدلت الإسلاموية السياسية وعادت إلى القومية (إيران» الجزائر» تركياء 
الباكستان)» وكيف جرى 6ك شعلة الجهاد من قبل الاوساط المحافظة التي 
بنتينها الأصولين الخد كيف أدّت الهجرةٌ إلى تطور بالتمادي مع الثقافات 
الأوروبيّة.. 

إِنَّ تطور ماسمٌّيته «الآصوليّة» الاسلامية بالذات هو الذي أنتج, في كل أشكاله 
علمانية (او بالاحرى عصرانيّة) دنيوية) خاصة بعصرنا. إن عودة الديني هي خديعة. 
فالأصوليّون الجُدُّد» إِذْ يدعون للعودة إلى إسلام «(حقيقي» يتجاهل تريح وتقاليدَ عالم 
إسلامي بالغ التنوع» إنما كانوا عملياً صُنَاعَ مسار تثاقفي. فَهُمْ حين تتّكروا للدولة 
القومية» ودعوا إلى إعادة بناء متحد عالمي للمؤمنين» مع الاعتماد على الجماعات 
التضامية الحا وعلى اكات وار درعات. إن كانوا امي تام لدى العو 
في المقابل» أسهمتٌ الحر كاتٌ الاسلاموي يّة» من جبهة الإنقاذ الإسلامية (15) إلى الرّفاه 
التركية» في تحذير الدولة الامّة» في منطقة كانت ضعيفة فيها تقليديا. اخيرا» في 
الغرب دخل الأهالي من أصل مسلم في مسار إعادة تكوين هويتّهم الدينيّة 
أسس معقّدة ومتنوعة: لكن بالتّماري مع ثقافات بلدان الاستقبال. إن أسطورة الآمة 
التي ترك كل هذه الحركات تصتٌ عملياً في دمج الأهالي المسلمين في عالم يتجدّد 
تركيبُه حقأ كما تصبٌُ في تبليد الممارسة الدينيّة. إننا حقاً في ما بعد الإسلامويّة. 
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الفصل الاول 
سبل العصرنة 


شبل العصرنة 


هل يتوافق الام مع العلمانية؟ هذا السؤال الطروج بشكل مُبتَذل 
أو علدي؛ ضيوة اليوم السّجال الواسع حول الم في أؤرؤيا: إَ العامة 
وخطانا علقي معت حول «الإسلام الخالد»» وايضا الايديولوجيا السائدة بين 
الحركات الاصولية تُقَدّم جواباً سلبياً عن السؤال. فهذا السّجال هو بكل 
تأكيد» وفي آنء كيه وعد كانه شكانية من اصيل إسلامي في أؤروناء 
ولعطولة التعالية الإسلامويّة في بلدان الشرق الأوسطء الفعالية التي تشدّد 
على إقامة دولة إسلاميّة. وغالبا ما تقرى مفياعة دمج المهاجرين من أصل 
إسلامي في المجتمعات الاوروبية» وكذلك الاضطرابٌ السياسي في الشرق 
الأوسط إلى هذا التمانع المفتّض بين الإسلام والعلمانية» التمانع الذي من شأنه 
الحؤول دون إقامة مشهد سياسي دكقراطيء يفترض بدوره تقاسمٌ قيم مشتركة 
في ما يتعدّى المرجعيّات الدينية الخاصة بكل أحد (أو بكل «مُتّحد»). 

إلى ذلك؛ ينطوي هذا التشاؤم على خيارٍ استراتيجي يتناقض بكل جلاء 
مع القيم التي يجري يبموجبها وضمٌ الإسلام موضعٌ الاشتباه: الدَّعم الغربي 
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لانظمة استبدادية لكنها علمانية (الجزائر» تونس؛ وحتى تركيا ومصر) لانّها 
تكافح إسلامويّين» حتى عندما ينتمون إلى شرعية إنتخابية (الجزائر» تركيا). 
هكذا يجري إذاً إرجاع الشرق الأوسط إلى الحتميّة غير الديمقراطية. إِنَّ هذه 
الرؤية العامة للإسلام من خلال الموشور السياسي للشرق الاوسط (ولتاريخ 
العالم الإسلامي الكاريكاتوري غالبا) تُوْثْر طبعاً في تصوّر الإسلام في أوروبا. 
ولسوف يجري التساؤل الخطير عن البُعد «الإسلامي» للألبانيين في كوسوفو» 
وعمًا إذا لم يكن من الأفضل تحتب دعم الشعب «المسلم» الوحيد في أوروبا. 
وسوف يُرفض الترشيح التركي لعضوية الاتحاد الآوروبي؛ لا لآن الدولة التركية 
لاتلبّي الشروط الديمقراطية» وهذاقديكونُ سبباً وجيهاء بل لآن المجتمع التركي 
ليس مجتمعا «أوروبياً»» أي لا يُشاطر جوهرٌ مسيحيّة تقيم علمانيتها بذاتها 
(على غرار ما ينطوي عليه إعلانٌ القمّة الأوروبية للديمقراطييّن المسيحيين سنة 
0 إن حصيلةً موقف كهذا بالضبط السّماح للاسلامويين بأن يتتسبوا 
إلى الدمقراطية (كما هو حال جبهة الإنقاذ الإسلامية الجزائرية؛ والتهضة 
التونسية ورفاه/الفضيلة التركية) والتنديد بلغة الغرب المزدوجة» كوسيلة لإدامة 
نظام إقليمي لا متكافئ. في هذه النظرة الغربية» يُرى الإسلامُ حقاً ككل 
سواء في المدوَّنة الفقهية الترائثيّة» وفي إعادة القراءة الإيديولوجية التي ينهض 
بها الإسلاميّون» أم في تطبيق الشّرْع الإسلامي (شريعة أو فقه) من قبل أنظمة 
محافظة» وحتى في مظاهر اجتماعية وثقافية بالذات» مثل تغليب جماعات 
متضامنة على معنى الدولة. إِنَّ القراءات الثقافويّة تكرّر خصيصة الإسلام 
هذهء حيث لا يمكنٌ ظَهورٌ العلمانية والديمقراطية إلا كعناصر مُستوردة. 
ناهيكٌ عن أَنَّ هذه الفكرة عن «وحدة» الإسلام, يعرّزها المتخيّل السياسي 
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الاسلاموي» كما توطدها كل الخطابات الآصوليّة0©. 


بيد أن ما يهمّنا في هذا الكتاب ليس النرضات السقة لقره الكريية 
إلى الإسلام» ولا المؤثّرات الشاذة للخيّار المتحمّق» المواتي لعلمانيّة استبدادية. 
فالمقصود حقاً هو تناول المسألة الأساسيّة: هل يتوافقٌ الإسلام مع العلمانية؟ 
لكن» حينئذ» عن أيّة علمانيّة نتحدّث؟ 


المشكلة الآولى هي أن العلمائيّة مطروحة بوصفها مفهوماً حديثاً؛ صُنعٌ 
في العالم الأوروبي» وأن المقصود قد يكون إما الاستيراد وإما التكيّف 2 
العالم الإسلامي. .. إنَّ استيرادً كهذا يفترض انثذ أن يكون المفهومٌ موضوع 
إعادة امتلاك فكري» ترجو رودن كاري و الدرقي لاخلا بناج 
نظريته في العلمانية. عبثاً ينتظر غالباً «إعلانٌ علمانية». لَآن» إذا كان 
إشكالية للعلمانيّة الجارية في الإسلام المعاصر» فإنها ناد رأما تكونُ هناك حي 
ُنتَظر أي في التفكير الفقهي7". فالتفكيرٌ الفلسفي حول العَضْرنة يبدو نسبيًا 
هامشّياء في الفكر الاسلامي المعاصرء باستثناء إيران بعد الثورة الإسلاميّة©. 
بالطبع» السبب الاول هو الرقابة القانونية أو العملية: ففي كثير من البلدان 
الاسلامية» تتوّلاها الدولة مباشرة او تتوّلاها المرجعيّات الدينية مثل جامعة 


)١(‏ أنظر: 
,اتناء5 عا ,كمد ,عناوناتامم سهار1”! عل ععطء6؟1 :1010 وتليناك 
لنستذكر هنا أننا نسمي «عستكتد:هلكل» - إسلاموية - الحركات التي ترى في الإسلام إيديولوجيا سياسية وديا على 
السواءء والتي تفضّل أسلية مة المجتمع انطلاقاً من الدولة والفعل السياسي؛ , اما «الأصولية» فهي و ئر التطبيق 
الصارم للشريعة وتبقى نسبياً لا مبالية بالدولة وبتنوع الحقل الاجتماعي . نقصدٌ ب «الأصولية الجديدة» ظهور جيل 
جديد من المجاهدين» ليسوا من ٠‏ العلماء التقليديين» وتبنوا جهادية الإسلامويين» عاليّتهم» أي الانتشار في قضاء 
مُعَول» والذين يمكثهم» على غرار السعودي بن لادن» التوبّه نحو راديكالية تفاقمية ومناهضة للغرب» ولكنْ 

ليس لديهم برنامج آخر سوى الشريعة. 
[(68 بالطبع؛ هذا لا يعني عدم وجود تفكير فقهي. فهذا موجود عند مفكرين مثل أركون, به بنشيخ, سُروش» كاديفار. 
فالتفكير الإيراني مهم بنحو خاصء على قَدْر ما يحصل بعد محاولة دفع مفهوم الدولة الإسلامية إلى منتهاه. 
(7؟) ,وتبوط ,عونءأوتاءم سمتغس اوم عصنخل ستكرمد اسعصدده© تمهعل ,لزمع1 يعت جتان )ء مدتقطعاهرومط1 لقطية] 
.99 ,اتناعذ ع1 
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الازهر في مصر. فمن شأن أي تنديد» حتى بدون أساس قانوني» لاجل حود 
أو هرطقة» أن يكلّف غالياً كما كان الحال في تجربة الفياسوف المصري نَضر 
حامد أبو زيد؛ «المطلّق» رسمياً من زوجته بحكم صادر عن محكمة الدولة) 
بدعوى أنَّ كتاباته تجعله في منزلة جاحد أو مرتدٌ» الذي كان قد انتقدٌ صراحة 
مفهوم ولاية الفقيه (أي «وصاية الفقيه» حيثٌ تتمفصل العلاقة بين الدين 
والسياسة في إيران). لكنّ الرقابة لا تفسر كل شيء: ذ ففي أوروباء كما في 
الولايات المتحدة» حيث تستوطن» منذ الان ساعد انتليجنسيا إسلامية 
كبيرة» تندرٌ جداً الكتابات الانتقادية عن الإسلام» الامر الذي يتعارض مع 
إزدهار أدب تقريظيّ يقدم الإسلامٌ كحلٍ لكل شرور البشرية©». مما يلاحظ 
أيضاً أن الحكومات التي تُريد تظهرر العلمانية في المجتمع» كما في تركياء لا 
ل خيرودا خاصة لانماء فكر ديني حديث: لهذاء تعتمد على جهاز ديني 
محافظ فقهياً (مثل إدارة الشؤون الدينية» أو ديانة» التي تحتكر في تركيا إنتاجَ 
الفكر الديني الرسميّ). 

لكنّ هذه النّدرَةَ النسبية» وحتى السريّة» للأعمال «الإصلاحية» ليست 
عقبةٌ أمام مسارات العَضْرَنة. فهذه ليس لها تأثيرُ سجال فكري؛ فليس تغلغل 
هذا السّجال في الأتليجسيا هو الذي يحب على غراز الأنوا العصرنة ١‏ 
العلمنة: ليس صنَّاعٌ العَضْرنة» أبداء هم المستهلكين لخطاب حولها. وتالياء 
015 التفكيرٌ الفلسفي محانباً لما يحدث» بصرف النظر عن دعوته لاحقا 
لاضفاء الشرعيّة على المكسب الجديد. عملياً أطروحتُنا هي أن العصرنة في 
العالم دلت بالتحديد من خلال الاصولية الاسلامية» في نويّة ة تُفرغهاء آخر 
المطاف» من مقصدها الآول: إنشاء مجتمع إسلامي «بكامله». 


)2( لنشدّد بالطبع على أعمال محمد أركون وصُحيب بنشيخ في فرنسا؛ لكنْ يكفي أَنْ نزور مكتبة إسلامية لكي نرى أن 
هذه الكتب ليست على الصعيد الكمي هي الأكثر انتشاراً» بل على العكس. 
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فإذا صودرٌ على أَنَّ العلمانية الاوروبية هي نتاج تاريخ خاص بالمسيحية» 
الموسومة بانقلاب الدين على نفسه» الذين الذي يطرح نفسه عندئذ كما لو 
أنه في الأطراف - أي كأنّه لم يعد مركز المجتمع ولا التاريخ ولا القانون ولا 
الأخلاق -» فيما يصعب تصوٌّر كيف يمكن للاسلام أن يكون منتجاً لمجال 
علماني0©. عملي لا شكُ في أن الأنموذج الفرنسي للعلمانية» الآقليّ بين 
الأشكال التخريجيّة للدين» التي طبعت أوروبا الغربية منذ قرنين» ليس هو 
الانموذج الذي ينبغي ان نحابه به العالم الإاسلامي او ان نقترحه عليه. فمن 
الموكد أن مفهوم الدنيوية (العصرانية: (“عمروالدرداه56)هو أكثر تلاؤماً: فالآمر 
لا يتعلق هناء» كما في العلمانية (131106) بايديولوجيا تنبني ضد الدين وفي 
مرائفة بل يتعلق بوراثة تركة شاغرة» بتفريغ بمحو للظاهرة الدينيّة التي تفقد 
قيمتها المعياريّة» ولكنّها لا ترفض ابداء بصفتها هذ«". إن هذا الانموذج 
للعصرنة هو ملائم» بنحو خاصء للبلدان البروتستانتيّة» وهو لايضع بالضرورة 
على المحك لا الاحترام للدين ولا مكانة المرجعية الدينيّة» ولا حتى جهازهاء 
على ستوى الدولة والؤنسينات: قالقانوث يغترف: بالكنيسة الأجليكانية 
وبالكنائس الآلمانية بوصفها جزءاً لا يتجّزاً من النظام المؤسسيّ» وهذاما نجده 
أيضاً في هولندا وفي البلدان السكندينافية. ليس التشبّع الديني للمجتمعات 
والمؤسسات عقبة أمام العصرنة. 

إذاً عن أية عصرنة نتحدّّث نحن؟ 

صحيح أن في الإمكان أَنْ نبيّن كيف أنَّ تاريحٌ العالم الإسلامي والفكرٌ 
الإسلامي قد أنتجا دواماً العصرانيّة: فمن الضّلال القول إن الإسلام الكلاسيكي 
487 اهو طر وب ازيل فرقية في : ع0دمتة نال امعدرء اسقطعوعو26 عرلآء باريس» غاليمار» .١546‏ 


(7) أو الحلانيّة, عند عبد الله العلايلي: ملحظ المعرّب. 
(/7ا) 15-16.م ,1998 ,لعمستالة ,ومدط ,عتأمععهتصعل هل عصمل «متوتاعه ها أعطعيد0 .316 
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قد تجحاهل مسألة العصرانيّة وله . إذّْ من اليسير ينحو خاص تبيان أن اللعبة السياسية 
في البلدان الإسلامية لم تكن قط متمائلةٌ مع النظرية السياسية الاسلامية: فعلى 
الدّوام صدرٌ الحاكمون عن سلطة واقعية؛ وبنحو عمومي» اقتصرت الشريعة 

على الحقّ الشخصي» ؛ وجزئياً فقط على الحق الجزائي؛ وم بحاي التحديئاتُ 
السلطانية في القرن التاسع عشر بأية مقاومة من طرف الاوساط الدينية (وهذا 
باالسكيدت لاحن لكن حتى في هذه المالة [خلاوث الممائعة] فإن الأمر 
يتعلّق بعصرانية واقعية» متخفيّة» تحت رحمة التنديد الذي قام به الاصوليّون 
من كل صنفء وكانت حبّتهم الآساسية هي» على الدّوام» حجّة الرجوع 
إلى طهارة أنموذج أصليء وتاليا العودة إلى تبخيس تاريخ وحتى مفهوم الحداثة 
ذاته. إِنَّ هذه العصرنة العملية... إما جرى تجحاهلها من قبل التفكير العقلي؛ 
وإما جرى تنظيرها انطلاقاً من الفكر الديني» ولكنْ على مثال العَرّضيّ 
والعملي (مثال ذلك مفهوم المصلحة او الخير العام» او إدانة التمرّد حتى على 
سلطان جائر باسم رفض الفتنة او انقسام الامّة). 

والحال» ما يهمّنا هنا هو بالضبط المسار الحديث للعصرنة» الذي حدتٌ 
محلياً وليس باستيراد نماذج خارجيّة. كيف أنَّ المجتمعات الإسلامية المعاصرة» 
5 بالاحرى التيارات الفكرية وما يتنامى فيها من أشكال التديّنء .ما فيها 
الأشكال الاكثر أصوليّة, :: تنتج العصر انية غالباً بجسدها (وبنضّها) المقاوم؟ إن 
ا 10 
الهوية في عالم مُتَعولم. وإن المقاربة للعلمانية لا تستفاد من نقد خارجيّ للعقلانية 
الدينيّة» بل على العكس تُسْتَقرأ من خلال التطوّر الداخلي للبعد الديني؛ الذي 
يؤُولٌ إلى تفسيح محال للعصرانيّة نيّة هناك حيث لا يُنتَظر إلا قليلاً. 

ثمّة ثلاث مظاهر شديدة التعارض تطبعٌ العالم الإسلامي اليوم» تتوّجه على 


(4) .1993 بمتام لصمدصة ركوط رسمتله) علضميع هلق ناماع عل ده عدوتها سمادلائآ كسم معتحلا0 
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نحو تناقضيّ نحو ظهور محال لعصرانية» يُقولب بالمقابل المجال الديني ويحدّد 
له مكانته: الإسلاموية السياسية (الثورة الاير انية» مثلاً)» الأصولية الراديكالية 
الجديدة (الطالبان الأفغان)» وتوطيد هوية المسلمين المهاجرين؛ تحديداً عندما 
تحري على قاعدة دينية (وليس على قاعدة إثنيّة). نش تشترك هذه المظاهرٌ الثلاثة 
في إسهامها في إبراز مشهد سياسي مستقّل» إظهار بحال تعددّية دينيّة وفي 
تفريد (فردنة: 10110710021153]108) التدين» وتاليا في رفع القداسة عن المجال 
الاحتماعي. في هذا الفصل سنتناول بنحو خاص مسالة الاسلاموية السياسيّة 
أما الآصولية الجديدة وصياغة الدين في وضع إسلام أقليّ» فسوف تكونان 
موضوع الفصلين التاليين. 1 


ظهوز مجال سياسيّ مستقل: 


عالجنا في موضع آخر فشل الانموذج السياسي-الإيديولوجي 
للاسلاموية». لكنْ من البيّن أن هذا الفشل ليس فكرياً فقط: فالحركات 
الإسلاموية لا تتلاشى؛ بل تتكيّف مع تطور مشهد سياسي» أسونث هي 
نفسها في صنعه» إما في المعارضة على الأغلب» وإما في السلطة؛ كما هو 
الحالٌ في إيران. ثمة ذريعة تواجهنا دوماًء قوامُها القول إن من الَرض إعطاء 
هذه الحركات شَنْضَّها('» وهذا ما كان ممتنعاء جرَاءَ القمع المدعوم من 
الغرب. لكمّنا نرى أَنَّ الأشكال الثلاثة للتعبير السياسي التي عرفتّها الإسلاموية 
تتلاقى عملياً لكي تكرّر تبعية النُّسق الديني والنّسق السياسي» نعني: انتصار 
ثورة إنلانية (إبراقة وشرجتة أقل الشدوكان وأفغانسعان) #الشاركة الاسكابية 
090 رن ورا معن الاحلم البناقني زرن طلا وق بش وشهو سكف اله عدفة ب نان 


دلق كلمة عربية» لا تحتاج إلى تعريب. شنصٌ يشنصٌ» فهو مُشنص. را: أحمد رضاء ردّ العامي إلى الفصيح. ملحظ 
المعرّب. 
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في لعبة سياسية مكشوفة نسبيًاً (تركياء الاردن» الكويت» اليمن؛ باكستان» 
لبنان)؛ او المعارضة في مواجهة قمع شديد نسبيًا (الجزائر» تونس» سورية؛ 
ولكن أيضاً مصر وفلسطين). إن الحركات التي نذكرها هنا هي الحركات 
«المتشدّدة»» أي القائلة ببناء دولة إسلامية إنطلاقا من تعبئة شعبيّة عريضة (إذاء 
قَبُول مبداً الاتتخابات وعدم اللجوء إلى السلاح إلا لمواجهة القمع): الرّفاه/ 
الفضيلة التركية» حزبٌ الله اللبناني» الإخوان المسلمون في كل البلدان» جبهة 
الانقاذ الإسلامية الجزائرية» النهضة التونسية» الجماعة الإسلامية الباكستانية) 
حزب النهضة الإسلامية الطاجيكي» الخ. 

إن الإسهام الأول للاسلامويين هوء في المقام الآول؛ أَدلجةٌ المشهد 
السياسي انطلاقا من مرجعية يتقاسمّها الجميع تقريبا: الاسلام» المعاد تعريفه 
بحدود إيديولوجيا سياسية. هذه الادلجة تسمح بتخطي المنتوي دولة/|عصبية 
(جماعات تكافلية» عشائر» قبائل» مُتّحدات دينية» الخ.) الذي يعبر سمة 
من السّمات الاجتماعية-السياسيّة لمجتمعات الشرق الاوسط. فالإاسلامويّة؛ 
إذْ تخرجٌ من وباء الانتماء الطائفيّ أو العشائري بالمعنى الواسع؛ وإذْ ترفضُ 
(بالكلام على الآقل) توسّط «الشبكة» ما تحت السياسية بين الفرد والدولة» 
إِمَا تجيز «الانتقالٌ إلى السياسي» الذي كانت الأشكال القومية العلمانية 
المختلفة قد حاولتهُ بنجاح معتدل. لكنْ من الجليّ أنَّ هذه الأدلجة تحري 
باسم رفض التنوع: إنه هُوام المجتمع التوحيدي؛ حيث يُجمّد التباينُ بين 
الطبقات والاعراق (الإثنيات)؛ وحتى بين الامم» باسم الانتماء المشترك إلى 
الامّة المسلمة. أما الم الوحيدة التي تحتفظ بخصوصية فهي حيشذ المتحدات 
الدينية» لكنْ غير مسلمة (النصارى واليهود)20. 


)١١(‏ من المفارقات أن إرادة الإجماع هذه بين المسلمين بحم منها تفاقمُ التعارض بين الشيعة والسنّة: فالدستور 
الإيراني لا يعترف بالسنيّة بصفتها هذه؛ بينما لليهود, للنصارى وللزرداشتيّين نوابهم. 
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والحال» فإنَّ الفشل الآول يُصادّف هنا: فشل الإاجماع. هناك فكرة 
أساسية لدى الحركات الإسلامويّة «المتشدّدة» قوامُها أنَّ جميع المسلمين 
الصالحين يتوجّب عليهم ان يعترفوا ذاتيا بالتعبير السياسي المميّز للاسلام. 
مثاله أن الدستور الإيراني يعلن عن مصدرين للسيادة» الله بالطبع» ولكنٌّ 
الإرادة الشعبية أيضاً: والحال» ماذا يجري عندما يُعِرِبُ قسم من «الشعب 
المسلم»» بالاقتراع او بالتظاهرات» عن احتراسه بالنسبة إلى المؤسسات 
الإلدلامية؟ تي في تركياء ٠‏ كان شعارٌ الرّفاهالمتكّر هو أن على جميع المسلمين 
الصالحين أن يقترعوا للحزب: والحال» كانت استحالة تخطي عتبة ال 3خ 
في الانتخابات نوعاً من الفضيحة؛ ما دام أكثر من //٠٠١‏ من الأهالي كانت 
تعتبرٌ أيضاً أن من البداهة الجمع بين الاقتراع الإسلاميّ والاقتراع الإسلاموي. 
المثال كاريكاتوري أكثر في الباكستان حيث إن الجماعة الإسلامية النافذة ل 
تتجاوز ابدا ال 5,/ في الانتخابات التشريعية. وعليه؛ فإنْ كل هذه الحركات» 
في الانتصار (إيران) كما في المعركة الانتخابية (تركيا) أو القمع (الجزائر)؛ 
تعيّن عليها أنْ ترى البيّنة : ليس هناك اقتراع مسلم أو إسلامي57© . بكلام دق 
ليس هناك ترجمة سياسية واحدة للعودة إلى الإسلام» الذي طبع فجاةٌ كل 
هذه المجتمعات منذ سبعينات القرن المنصرم. وكما سنرى لاحقاء فإن إعادة 
أسلمة تننج أولاً التنوّعٌ» ولا تمسٌ لعبة التغالب على السلطة: لعبة الاقتصاد» 
لغبة تمفصل عتتلق الجماعات المتضامنة خول جهاز الدولة وبالأخض» لعبة 
القضية الاجتماعية. 

عملياء ترتسمٌ الحركاثٌ الإسلامويّة في بحال سياسي ساب لهاء حتى وإِن 

رغبت في تجحاوزه: محال الدولة -الامة. فضلاً عن ذلك» ؛ إنها نسهم في تعزيز 


)١1(‏ الفشل نفسه في الهجرة: في فرنسا وبريطانيا العظمى» حيث يستطيع المهاجرون المسلمون الحصول بسهولة 
كبيرة على المواطنيّة حتى زمن قريب لم ييرز أَيّ اقتراع «#مسلم». 


ف 


هذه الدولة -الامة حين تضمنٌ المشاركة السياسيّة لشرائح من السكان لا تِجَدُ 
نفسها فيها (كالُستضافين في إيران» أي منبوذي التحديث؛ ولكن أيضاً فئات 
اجتماعية بالغة التنوّ ع)92©. إن أسرَ الدولة-الامة هذا للاسلاموية» يفسّرلماذا 
باتت كل الحركات الإسلاموية الكبرى «إسلامية-قومية» اليوم؛ فالانتقال إلى 
الإسلامو-قومية ينطويء تناقضيّاء على ظهور استقلال للسياسي عن الديني؛ 
أن الأحزابٌ الإسلامويّة؛ التي صارت بالقوة أحزاباً حكومية؛ تسترجع المنطق 
السياسي للدولة؛ بدلاً من فرض منطقها ما فوق القومي على الدولة: على هذا 
النحو لم يستطع الرّفاه سوى ضمان يه المسلح ضد الاكراد (وتاليا فَقَدَ 
جزءاً من ناخبيه الاكراد سنة 5414 ١)؛‏ كما أن إيران انتهجت سياسة خارجية 
وطنية بحتة بعد ١56‏ (إذّْ دعمتء مثلاء الآرمن المسيحيين ضد الأذريّين 
مع أنهم شيعة). والحال» فإِنَّ مشاركة الحركات الإسلاموية الناشطة في الحياة 
السياسية» وإنَّ تبليدها الذي يمكنّه إرتداء أشكال مبتذلة كفساد الحاكمين؛ قد 
أضعفا الفكرةً القائلة بوجود تعاقب ديني حقيقي في المشهد المدادي ع 
التبليد أَنَّ الانتظامين (الراتوبين: 5ع:0:0) هما مُتَمانعان تمامأء حتى ون كان 
هذا الاكتشاف يجريء» بنظر عدد من المناضلين» وسط إزالة الوهم والحرمان. 
إِنَّ هذا التمانع الواقعي بين الانتظامين» الديني والسياسي» هو الذي يفسّر 
لماذا يقوم من الآن فصاعداً بحال دنيوي/عصري» حتى وخصوصا في الدّول 
الاسلامية لأنَّ بنظر هذه لم تعد هناك طوبى (يوتوبيا) ممكنة. فالعصرنةٌ هي 
أيطنا موت العلويو (عأمه-]: لا مكان). 


سبق أن لاحظنا ديمومة مجال عَضْري واقعي في الإسلام الكلاسيكي. 


22 على هذا النحوء كان الرفاهُ قد ربح عدداً معيّناً من البلديات في مناطق ناطقة بالكردية؛ في انتخابات ١9914‏ 
البلدية (ديار بكر), خسرها بعد خمس سنوات» لصالح حادب» الحركة القومية الكردية العلمانية: هذا بالطبع 
دليل على أن جماعة ناخبة ناطقة بالكردية يمكنها الاقتراع لحزب إسلامي من دون أنْ تشاطرّه إيديولوجيّته. كما 
أن الرّفاه خسر أرض روم لصالح حزب قومويّ متشدّد, تركي هذه المرّمَ ال 3011: إنها علامة جماعة ناخبة 
متقلبة بين إسلاموية وقوموية. 
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فما الفرقٌ بالنسبة إلى المشهد الذي يبرز اليومٌ انطلاقاً من تجربة الإسلاموية 
السياسية؟ إنه فرق جوهري: ففي الإسلاموية الحاكمة» من الآن وصاعداً 
الانتظام السياسي هو الذي يحدد مكانة الديني. م يعد اليه ليا بتسوية 
ضمنيّة» بل بإرادة فائقة للسياسي حقا. هذا جلىٌّ في إيران: «المرشدء القائد 
الأعلى للشورة الإسلامية» هو حقاً رجل دين (إكليركي). لكنّه ليس الارفع 
إطلاقاً في التراتب المرجعي الديني (الإكليركي). يعن الور هن بين 
بالضرورة «اية الله العظمى»؛ أي عضواً ذ في المرجعيّة يّة الضيّقة على رأس الهرم 
ا ا ا ا 
الايراني (اغا زمانه) «واعيّ عصره»» اي محسّدا لوعي عصره السياسي» وهذا 
في ان اعتراف بتاريخيّة الكباني غير القابلة للخفص)» ؛ ولكنّه أيضاً اعتراف 
بتكليية على الديني2"©. إن الطرق القانونية لتعيين المرشد هي طق سياسية 
خالصة (إذْ يختاره «مجلس الخبراء»» الذي ينتخبه بدوره الجسم الايراني 
التاععي) ذلك لبن كان النستوز مدكداً على رفة الكريفةة فان البركان 
هو الذي يصوّت على القوانين» وإن مرجعية سياسية بحتة («مجلس صيانة 
النظام») هي التي تنظرء في آخر المطافء في المسألة الشائكة لتطابق القوانين 
المصرّت عليها مع الشريعة. إن الحالة الايرانية مثاليّة» انموذجية» لان تمفصل 
الديني والسياسي لصالح هذا الاخير» صريح في الدستور وكذلك في الممارسة 
اللحسنا ا 

صحيح أن الأنموذج الإيراني يُعتبر لانمطيًاً (داوامبره) من قبل الإسلامويين 
السنّين؛ لكن الممار نه السوائطلة ليذه الدواب: الاغوزة (الاسالج ا للموسنة 
لاختيار القادة» مثلاً) : تبان اا ترجيحٌ الانتظام السياسي والمجال الوطني في 
ان. وبنحو خاص» تخلى معظم هذه اجات عن فحص «الاسلمة» الذي 


)١ 5(‏ 2 مقط ,)نت .م0 بعومعتهناء سمتاس اورم عمس ليمع الاع مم00 نسهر1 ,زم .0 اه بورمطلاميوهع1 ]1 
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كان من شروط الانتساب: بعدما تَحوّل الرّفاه إلى الفضيلة سنة »١919/‏ صار 
يتقبّل من الآن فصاعدا الكوادر النسائية غير المحجيّة. 

تعريفأ» يُظهر الانتقال إلى الإسلامو- قومية مجالاً سياسياً للعلمانية) 
لاله يفترضل ااغترافاصويحا بانتقلالية اللعبة السياسية (خصوصا نسالة 
التحالفات» الانتخابات» الدولة القانونية» وحتى مفهوم الدولة الإقليمية» 
المحدّدة بحدود). إِنَّ تسييس الديني» إِذْ ينفي القدسيّة عن هذا الآخير: إِنا 
يبد ع ممالا دنيوياء عصَريا في عدة مجتمعات إسلامية معاصرة. 

لكنء ينبغي أن نلاحظ أن استقلالية اليامي هذهء حتى قبل أنْ تقيمّها 
قارية الاسلامويين السياسيّة» كانت قَيْدَ التنفيذ» بطريقة ضمنيّة) في 
مصطلحات «الثورة الدينيّة» و «الدولة الإسلامية». فهذان المفهومان» 
الجديدان بالنسبة إلى التراث الإسلاميء يُحدّدان ضرورتّهماء لا بتفكير دينيّ 
جديد (عموما الإسلاميّون هم «أرثوذكسيّون» [صراطيّون] تماماً ولا يثيرونٌ 
أبداً ثورةً في الدّين» خلافاً للاصلاح البروتستانتي)» بل بضرورة ترحمة 
الإسلام إلى حدودء مصطلحات سياسية» في بجال جديد» انتجه إلى حد بعيد 
الاستعمارٌ واستيرادٌ انموذج الدولة-الامّة. من المؤكد ان السياسي هو الذي 
يعون لاديى مكانتة وليل العكس» فكل ثورة دينيّة تسجّل انتصارٌ السياسي» 
كما تبي ذلك دراسة فالزر للحركات الطهرانية (البوريتا: تية) في القن السادن 
عشر (الوحيدة التي يمكن بلا شك أن تقارتها بالثورة الإسلاميّة ميّة) التي رأى 
فيها الأحزاب الاي يديولوجية» الآولى» حنا في الازمنة الحديثئة» حتى عندما 
كان تفكير هذه الشركات متبدهاً تجو الغايات الاخيرة::وليس صوت بناء 
الدولة*©. ْ ْ 


)١ ©5(‏ ماعنانااء! كدامه دونهعهد؟ هع اتناامدى ,1965 ,معد صدة] ركاصته5 عط كه تمتاسامجعه عط عع لدثلا أعمطء18/41 
.8 ,وزاع8 ,مموط ,كامتج5 دعل ومنان أه0 1869 


َك 


ينبغي بنحو خاص على كل الحركات الإسلاموية تدبّرُ مسألة التحالفات 
السياسية. ف البداية» فض مفهوم التحالف باسم تفوّق الدينيّ دلا تزال 
هذه حال الطالبان الافغان)؛ لكنْ الخر كات الإسلاموية» في ثلاثة مساقات- 
انتتصار» انتخابات أو قمع - تعيّن عليها أن تتدبّر بسرعة فائقة متيالة 
التحالفات» وتاليا مسألة ت, تبعيّة السياسي بالنسبة إلى الديني. على التو الي 
تحالف فاه مع الديمقراطيين الاشتراكيين سنة ١974‏ ومع الوسط اليميني 
سنة 4١195‏ وحين انضمّت جبهة الانقاذ الاسلامية» سنة 456١؛‏ إلى المسار 
المسمّى (581010 *535) (وضع برنامج مشترك للقوى السياسية الجزائرية.. 
تحت إشراف جماعة... كاثوليكية إيطاليّة) تقبّلت تعدّدية المشهد السياسي؛ 
اخيراء في إيران جرى انتخاب الرئيس محمّد خائمي وفقا لبرنامج يسعى إلى 
العمل بتعدّد الاحزاب. إن هذا الاعتناق للديمقراطية السياسية لا ينطو ي على 
اعتناق إيديولوجي: إنه حفيلة لإربة جلي حقيقيّة للسياسة) ا على مثال 
الكنيسة الكاثوليكية في بداية القرن» الْقاومة للحدائة وللديمقراطية في آن؛ 
لكنّها اضطرّت إلى تقيّل التعدّدية والتعاقب من دون اضطرارهاء مع ذلك» 
إلى صياغة تيولوجيا جديدة (لاهونية» سيجري عملياً التنظيرٌ لها على هامش 
الكنيسة). معاأخرا ذا جاء الفاتيكان الثاني» بعد تحالف الكنيسة والجمهورية. 
كذلكيمكننا أن نقارن ذلك مع الحركات الاشتراكيّة التي مارست «الديكقراطيّة 
البورجوازية» حتى قبل استدماجها في فكرها. 

إذاً لا يجري التقدِّمُ نحو الديمقراطيّة باستيراد أفكار دبمقراطيّة» بل.بممارسة 
للسياسة» جرى توسيعها ونشرها بواسطة الخحركات الإسلاموية ذاتها. فهذه 
كانت وظيفتها التاريخية كسر العلاقة التراشقية» التبارزيّة» بين دولة استبدادية 
وبي أهل ي/مدني منتظم حول لعبة الجماعات التكافلية» التضامنية؛ وهي 
ثنائيّة : ترقق كل محال سياس فعلا: باستثناء تركيّا حيث نحح تلقيحٌ العلمانية فإِنَ 
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الدول «العلمانية») هي في الحقيقة الاقل انفتاحاً على لعبة تراط ةسيب حقيقيّة 
تحديدا لَآنّ امتح «الأهلي» لاملك ركيزة إيديولوجية للتناظم أو 0 
الذاتي: عونا ماعدا تركياء هناك في مواجهة الدولة «العلمانية» مجتمع 
مركن بطريقة يقة تقليدية. 5 هذا المثنويٌ الدولة الحديثة/المجتمع التقليدي» 
ليس فقط إرثاً من التاريخ ولا لعنة من الانثروبولوجيا السياسية للمجتمعات 
الغابرة. إن الدولة الحديثة يمكنها الإسهام؛ بوعي علمي نسبيّاء في إعادة تَثَرِيتْ 
(مه دك تتهده لهاع 2) جعي كان ظهو رُها [الدولة الحديئة] قد وضعَهُ على 
المحك. وإنّ اسيا الوسطى السوفياتية هي خير مثال على إعادة تتريث مجتمع 
بتدكك البنيان”'»» من جانب دولة حديثة ومنادية دا للدين. كما أن 
افتجاءات عراق صدَّام حسين» بعد حرب الخليج؛ تبين كيف أن الديكتاتور» 
الْقدّ غالبا كرسول الذولف رانف حك وتاليا يعزز اللعبة:القباية (الحرسن 
الرئاسي وقفٌ على ثلاث قبائل ستيّة كبرى» الذليم» واللتووع الفنيد), 

نرى إذاً أنَّ الحركات الإسلاموية» وهي غير علمانية ولا ديمقراطيّة 
نُسهم في إقامة الظروف الضرورية لظهور علمانية ودمقراطية» أي ظهور 
غال سياتى مسعفل: يكون فيه اللاعبون أفراداً مواطنين في المقام الاول» 
وليس الجماعات المتضامنة. فقد اضطلعت الآادلجةٌ بدور في إزالة الشرعيّة عن 
العصبيّات وني الدولة الاستبدادية» أي الشاني الملعون في المحور الترشيدي 
لدول الشرق الأنشظ المعاصر. لاشك أنَّ الادلجة استهلال ضروري للانتقال 
إلى الديمقراطية؛ حتى وإن تَجذّرت بادئ الآمر في كَبْت للإيديولوجيا. فإشكاليّة 
العَصْرَنة وإشكالية الدولة مترابطتان: ذاك لآنَّ هناك دولة» هنالك ظهورٌ لمجال 
عَضْري/دنيوي. والانتقال من السياسي إلى الدينيّ يجلبُ حقاً العَضْرّنة. 

المفارقةٌ هي أن هذا التباعدٌ بين الانتظامين» يرفضه بين اخرين... السياسيّ 


)١ 50‏ 1997 ,اننع5 عآ ,متدط ركسمفهمص ع0 وملاقءتتطه) ول بده علواوع علوق علاعلاتاهل هآ ,باه .0. 


رحن 


الذي يحرصٌ على الإمساك بضبط الديني والشّرعية التي بمنحها الديني 
للسياسيّ» حتى في البلدان «العلمانية» كتركيًا وتونس. يتم هذا أولا بتأسيس 
إسلام رسميّ في خدمة الدولة (الديانَث في تركيا)» ثم بمقدار كبير نسبيًاً من 
أسلمة الحقّ الشخصيّ» مثلاً تحريم زواج مسلمة وغير مسلم”"". إن الدّول 
التي تصارع الإسلامويّة» غير مستعدّة لفصل حقيقي بين الكنيسة والدّولة» 
طالما أن غيابٌ إكليروس متركب في العالم الإسلامي السنّي؛ يجعلٌ عمل 
العصرنة أكثر صعوبة؛ لأنّه لا يوجد خصم مؤسسي في مواجهة إرادة الدولة 
الضابطة. 

هذا لا يعني أَنَّ الحركات الإسلاموية قد نمحت» من طريق الآدلجة» في 
التخطي الكامل للبنى التقليدية» حتى تقيم مشهدا سياسيا حقا. فهي ايضا 
تمكنث من استكشاف منطق الشروخ الإثنية أو القبلية (أفغانستان» اليمن» 
وحتى سورية وطاجيكستان). لكنّها تشارك تماماء في إيران والسّودان 
وتركيّاء في مشهد سياسيّ حديث (حيث تتجلّى العلاقةٌ مع التمدين بكل 
وضوح). أما الخحركات الاضولية الجديدة, التي ابا فيك حمل شعلة الجهاد 
العالمي» الشامل» في العقد التاسع من القرن العشرين» فهي» وأكال هزه 
الاسلامويين» تعبيير عن عصبيات تحثم مباشرة على المشهد العالمي) متجاورة 
المرجعية الدولتيّة. فكما سئرى» تشارك الاصولية الجديدة في مسار التفريد 
والمثاقفة» ولكنها لا تشارك في بناء مشهد وطني حول الدولة» وتالياً تبقى 
غريبة عن منطق التنشئة الديمقراطية (1610012158002)»: حتى و إِنْ اضطلعت 


2070 باستثناء تركيا حيثٌ لا يزال في الدولة التركية تشريع متيزي تجاه النُصارى (فكل إصلاح أو ترميم لكنيسة 
يجب ان يجري بترخيص من بحلس الوزراء؛ ويُحظر بناء ء كنائس جديدة» كما هو الحال في مصرء وفي أفغانستان 
طالبان). 


ردنا 


الإسلاموية» للإسهام في إنشاء مشهد سياسي متلق فقد اشطلعت القومية 
العربية) الشيوعية» البعئيّة هي أيضا بدور ما حتى وَإنْ كانت هي ع 
دجرلاس دن مكوطالني عَصْبّوي. لكن هذه الايديولوجيّات الأكثر 
وتحدانة) كان لها على فحو كبر تاثير أقلّ في الفردنة أو التفريد» فكانت 
عمليا موا به لتأثير الممهورء للتماهي مع جماعات أوسع ومع الزّعيم (القائد: 
-300 بدلا من الإسهام في فتح المشهد السياسي. بالطبع» ظاهرة الرّعيم 
قويّة عند الإسلامويين (أربكان» خميني)؛ لكن - وهذه نقطتنا التالية - تسير 
اللاعبين وفردنة علاقتهم بالإمان. إن الحركات الإسلاموية؛ على غرار تحوّلها 
الراهمن مع الاصولية الجديدة) هي إذاء وبكل مطضن منهاء أدوات مثاقفة) 3 
بالاحرى إعادة تركيب ثقافي. 

إن التطوّر القومويّ واأو الديكقر اطي --الاشتراكي للإسلاموية؛ لايضع حدًا 
لارانيكالية: لكنّ هذه الأخيرة تنطبع بطبيعة أخرق: فالراديكاليّة الاسلامية 
الحالية تُقيم في الهوامش الل هناك يت لا توعد 3ر11 -أمة يمكنٌ التماهي 
بها اه أي المحاربين الأمين في كل حركات الجهاد» والذين حملوا 
أسلحتهم الأول في أفغانستان؛ في ثمانينات القرن الماضي). كما أنها عامل محو 
ثقافي (3608ناةاناه126)» تجاهد ضد الاسلام التقليدي بكل أطيافه» وكذلك 
ضد العولمة» مؤكدة ذاتها في ما يتعدّى الام» الدول والثقافات الخاصّة. لكنّها 
لآ تتخلى عن خظاب متفرّق» مهيمن» يغدو فى غياب الدُسوٌ الاجشماعي» 
لططايا إلغائياً وافهاريا: هذه هي ممارسة التكفير (2600ءغهناتصحصمء:8) : 
فالقول بامتلاك فريد للحقيقة 3 يترجم باستبعاد الآخر» أي بطرده من الإيلاف 
الإسلامي. في الصميم» هنا يكمنٌ التباين بين الحركات الإسلاموية الكبرى وبين 
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ورئتها الراديكاليين (الجماعة الإسلامية المسلحة 614» الجماعة الإسلامية): 
انطلاقاً من تساؤل واحد (لماذا لا يصوّت «المسلمون» كلهم معناء أو لماذا لا 
يتمرّدون جميعهم عندما يكون الحقل السياسي مُغلقا؟) تأتي الأجوبة متباينة: 
القبول بتنوّع الحقل الاجتماعي غير القابل للخفضء أو نفيه بالموت» موت 
الاخرين اولاء وموت الذات ثانيا. بعد استنفاد نظرية المؤامرة» والاغتراب 
عن الذات (الذي لا يمكنٌ تقطة إلا ب «الاستيعاء) (40 مهنود تامع نكءومه0)» 
في صورة إرشاد جهاديء أو دعوة)» لا مناصٌ من التسليم بتنوع المجتمع 
الاهلي غير القابل للخفضء أو الانكباب على اللعان» على شطب مجتمع لم 
يَخْثَر الإسلام (هذا واضح جدا مع الجماعة الإسلامية المسلحة: مذنب هو 
كل جزائري لا يلتحق بالجماعة الاسلامية المسلحة؛ وتالياً ليس هناك ضحايا 


استقلاليّة حقل ديني مُتماد: 


إِنَّ تحديد الاسلمة» أو بالأحرى أكبر إمكانية لرؤية التعبير الديني في كل 
أشكاله وصوره (مساجد/جوامع» حجابء الخ) التي نلحظها في العالم 
الاسلامي منذ سبعينات القرن العشرين»؛ لم تستفذ منها الحركات الإسلاموية 
إلا استفادة انيّة في نهاية المطاف. فكلما تبلدت هذه الحركاتٌ؛ فَقّدت الجانب 
التلقيني والآخواني الذي كان قائماً مثلء لدى الإخوان المسلمين الآوائل. 
وعلى الفور» اخذت الاخويّات «الحقيقية» التقليدية او الحديثة (مثل اخويات 
فتح الله التركية) تصطفي الْرِيدِينَ من جديد. فحين صارت الأحزابُ 


وتلق لفظ فرنسي مُفتّحرء غير وارد في المعاجم الفرنسية. مع ذلك تعاملنا معه كما هو, مستفيدين من ترائنا العلمي» 
وخاصة من معاجمه الاصطلاحية؛ مثل الكليّات» لآبي البقاء الكفويء الذي بميز في الوعي» الإيعاء (او التوعية) 
من الاستيعاء» المعادل ينظرنا لمصطلح (6ءوء نودم عل عو). ملحظ المعرّب. 


هو 


الاسلاموية أحرآيا تبابينة كالاحزاب الأخرى» : 0-6 من تلبية «الطلب 
الديني» الجديد, الذي يتوظفق في الممارسات والحركات التي ترغبٌ في أن 
تكون دينيّة خالصة. إننا حقاً في مرحلة ما بعد الإسلاموية» أي في مرحلة 
معاودة توطيد الديني خارج المشروع السياسي*". هذا لا يعني أن الدينيّ 
هذا ليس له تأثيرات سياسية؛ في تركيا اعتادت أخويّاتُ فتح الله على مفاوضة 
اقتراعهم: تبادل أصواتهم مع الأحزاب المتشدّدة الكبرى؛ ولكنٌّ ذلك يجري 
خارج مشروع تجحديد الاسلمة بالسياسة. 

والحال» فإن «الطلب الديني» يُوظف في الحركات الإسلاموية الكبرى؛ 
قل مما يُمّر في كثرة من التعابير ذات الجامع المشترك حار الور لخي 
(بحيث يستطيع الجميع أن ينطقوا ما هو الإسلام) الأمر الذي يُفضي إلى 
تعددية واقعية للتعبير الديني» تحولٌ في آن دون إغلاق الحقل الديني وانتقاله 
إلى السياسي. 

في المقام الآول» استقلاليّة الحقل الديني هي حصيلة فوضويته والفردنة 
المتصاعدة لمنطوق الديني. ذاك أن فيض تحديد الاسلمة يعني أولاً فيض 
الناطقين به في كل الصَوّر : مدراء مدارس خاصة دُّعَاة كتّاب كتيّبات دعويّة 
أو كاسيتات» مؤسسو حركات شئّى (اخويّات» جمعيّات): مؤسسات 
خيرية... هكذا لدينا جملة منظومات فرعية (اجرية جامع؛ الخ.) غالبا ما 
تكون متواصلة مع منظؤمات فرعية أخرى (نقابية» عشائرية؛ تعاونية» في 
الأحياء الخ.). وبدلاً من ابتكار جديد للحياة الدينية» يتعلّق الآمرُ يتكيّف 
مع واقع أشد تعقيدً (هجرة» تمدين» عولمة) مع ما بات يفترض ذلك من إعادة 
(15) . أنظر أوليفييه روا (تحت إشراف) باتريك هايني: 
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صياغة (مثلاً بألفاظ مُستعارة من السّجلات السائدة في الاقتصاد» في العلم 
او في الثقافة) ومن تسويات وتعديلات... 

إن هذه الخصخصة وهذه المرونة للديني هما عنصر أساسي لإقامة مجال 
عصرق دوي خديدا لانهما تقاومان: الشمولية (الكلانتة) والتسييس) 
لصالح حركة نافذة واحدة. إذأ يبقى هذا الازدهار دون مستوى «الانتقال 
إلى السياسة», لا بأقواله الفقهية (إذ ول معظم اللاعبين بعدم وجود فصل 
بين الدين والسيامة في الاسلام)» بل بطبيعته ذاتها التي تصدر عن الفردية) 
الفرادة» والمحلّي إن أشكال التديّن هذه وما تنطوي عليه من شبكات؛ تستقل 
ذاتياً بالنسبة إلى محال الدولة 0 سواء بفردنة الممارسة الدينية» أم باخرات 
المجال القومي (المقترن غالباً مع الإقليمية» كما سترى)» وسواء أتعلق الآمرُ 
بالاصولية أم بالاخويّات الجديدة, المتكيّفة مع الهجرة وفقدان الجذور. 

إن المؤسسات الدينية التقليدية في أزمة: تمدّد المنظومة المدرسية» تكاثر 
أماكن التأهيل الديني. ومما زاد في تكاثر وتفتيت الآماكن التي يصدرٌ عنها 
خطاب معياري» سويء الاطلا على نصوص لا تصدر إعلاميا عن هيئة 
علماء» وسريانٌ نصوص في صُوّر وأشكال حديثة (فيديو كاسيت؛ كراريس 
دَعَويّة» مواقع إنترنت)» وتطور شبكات خاصة عن المدرسة ومن المعاهد 
الدينيّة. فأيّ شخص بمكنه إلقاء خطاب عما هو الإسلام» ويبملك بنحو خاص 
الوسائل لبت خطابه. إن هذا الامتلاك الفردي الجديد للاعلام.مما هو منطوق 
الإسلام» يعمل في كل أنماط الافكار: مثقفون إسلامويّون» ملالي أصوليون 
جدد. يعلنون ذاتهم بذاتهم» ومفكرون إصلاحيّون. 

ليسيت عديدة موضوعة 5 الإسلام وتنوعه: فهذه التعددية كانت 
دائمة الوجود. لكنْ» ماهو جديد؛ هو أن التعدّد يحدث في إطار عام مُتَعوم» 
حيث المرجعيّاتُ التي تستطيع قول الحق وتأكيد أرثوذكسية وتأطير وتعيير 


وذن 


هذا التنوع في الإسلام» هي مراجع هامشية» بدءاً من الدول الأكثر أصوليّة 
(طالبان المملكة العربية السعو دية). فالمعيار »؛ العزفء» لا يمكنه الإفصاح 
عن ذاته إلا إذا استرجعه الافراد. . من هنا الى المدهش اللاصولية |الجديدة 
المعاصرة: فهي إعلاميّة ومتفردنة» لان كل أحدٍ مكنه التُطق مما هو الإسلام 
الحقّ» ومن واجبه النطق به... الفصلٌ التالي سيحلل» بنحو أوضحء الرابط بين 
الأصولية الجديدة» الفردانية والجماعة التكافلية. 

تعمل فردنةٌ المنطوق الديني وإعادة الاستملاك الفردي للعقيدة 
(للامان)» وحتى توسّع ! إشكالية العقيدة (الآمر الذي يفترض الإلحاح على 
البعد الدّاخلي)؛ في سياقات بالغة الاختلاف (أوساط أصولية جديدة» مثل 
المسلمين الأوروبيّين). هذه السياقات تتطابق تماماً مع ظهور لاعبين جُدُد 
ليسوا في حاجة إلى «(دولة إسلامية» لتحقيق صعودهم الاجتماعي. فالنجاح 
الاستثنائي لمصطلح «المجتمع المدني» في الأوساط الإسلامويّة (سيقيل توبلوم 
في التركية؛ جامعي مدني في الفارسيّة)» ومهما كان طتاناء إنما يشير تماما إلى 
هذه المسافة الجديدة بالنسبة إلى المشرو ع الدّو لتي (الدولاني). بالطبع» لا يزال 
موضوع الآمة (امتّحد) قوياً: فهو أفق لايحكنُ تجاوزه؛ لك يما أن هذه الآمة 
غير مُعطاة أبدأًء وأنها قيد البناء على الدّوام» بحيثٌ لا يعود ثمّة بيانٌ لهاء فإن 
هذه آنه تل طويئ إرادية» مشروع أفراد, وليست حقيقة اجتماعية. لان 
باثلافي: بع فلهون الإسااموترمؤية مو ااركيرة السياسية التي يمك لهذه 
الآمة أَنْ تُبنى عليهاء أو تحدد بناء ذاتهاء إذا اعتبرنا أنها وُحدت حقاً في عَضْر 
النبيٌّ. 

لسن استقلالية الديني هذه بحرّد نتاج لمرونة الأشكال الجديدة للتعبير 
الديني» فهي تمسٌ ايضا بعض الاوساط التقليدية» السلفيّة. ففي مواجهة 
إرادة الهيمنة السياسية للاسلامويين (الذين نعرف أنْهم - باستشاء إيران - 
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يجندون مُريديهم من من أوساط المتٌقفين أكثر مما يجتّدونهم من أوساط العلماء 
الدينيّين)» سعى عدد من العلماء التقليديين المحافظين إلى صَوْنْ استقلاليتهم 
الاجتماعية-المهنية؛ إذا جاز القول» حين أعلنوا بالضبط أنهم يفصلون الديني 
عن السياسي. حينئذ تفاوضوا مع الدولة القائمة) التي لا ينقضون شرعيّتهاء 
حول مكانتهم المؤسسيّة والمجال الذي سيمارسون فيه رقابتهم الاجتماعية» 
حاصرين على هذا النحو المشروع الإسلامي في الاداب الاخلاقية والشَّرْع 
لكنهم تركوا استقلاليته» للسياسي الذي سيستخدمهم كأدوات. . وعلى نحو 
راديكالي أكثر أيضاًء ل التروخ من التنجاسة” نشهد اليوم 
عدداً ما من رجال الدين الإيرانيين ينتقدون التسبيسٌ المفرط للإسلام» لان 
ازمة الثورة الإسلامية تؤدي إلى فقد 58 للثقة» ليس بالاسلام» بل بالدين 
الرسمي(:". فما هو على المحكء إنما هو مفهوم ولاية الفقيه» الذي ينظم 
تواضل الذي والشياسى. والحال» جرى على الدّوام انتقاد هذا المفهوم من 
طرّف علماء سلفيّن» حتى عندما كانوا من أتضان الثورة الإسلامية» لان هذا 
المفهوم» كما رأيناء يَسْتَلحقٌ الدِينَ بالسياسة. لكنْ» حينَ مرّت لحظةٌ الذروة 
للثورة الاسلامية؛ تلاشى المثال الديني في التسيير اليومي لمجتمع إسلامي لا 

يشبه ما كان مثارَ أحلام (العدالة الاجتماعية» التزاهة» الاقتصاد الإسلامي») 
الخ.). هناء اعرد الجارية أصيلة؛ لآن السياسي ليس هو الذي يحاول 
تكوين استقلاليته» نابذاً الدّينَ إلى الاطراف؛ بل هذه بالذات هي التي تحاول 
طردً السياسي» وهي بذلك تسلم إذا بانتماء هذا الاخير إلى تحال وإلى قوانين 
خاصة(١".‏ إذأء لدينا هنا شكل من أشكال الفصل بين الديني والسياسي» لا 
بحركة خاصّة بالسياسي» بل على العكس» بحركة من الديني. فرؤاد الحركة 


(١؟)‏ 6 .م0 ,عدسءزوناءر تاد اه؟6< عصنل ترمد امع صسسصده© تسممة ,نرم .0 اء مدكمطعاهيومط؟1 1 
20210 في إيران» أنظرْ فكر سوروش» كاديقار» اللجتهد المّبستري (كلام-ي نوء في إيران أو الفقه الجديد -علم كلام جديد). 
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هذه هم أيضاً مفكرون إصلاحيُون (سوروشء كاديفار) سواء اتتموا إلى 
اليسار الإسلامي (مثل اية الله متتظري) أم انتموا حتى إلى أوساط أكثر سلفيّة 
(الآذري القَمّي). بالطبع» هذا الخروج من السياسة يمكن الإفصاح عنه بألفاظ 
ليبرالية ومحافظة على حد سواء» حين يُطالَب في هذه الحالة الآخيرة بن يتحدّد 
المجتمع «المدني» بالضبط» بمعايير إسلامية» في مواجهة سياسي «اتباعي» لا 
يرفضه المجتمع ولكنّه لا يقبله أيضاً . لكنْ في الحالتين» الديني هو الذي يؤمّل 
الفصل بين الانتظامين. 

إلا أن رجال الدين هؤلاء الذين يقولون بترابط الديني والسياسي» ينبغي 
عليهم حقاًء تحت طائلة إنكا ر ذاتهم بذاتهم, أنْ يعاودوا تحديد مكانة الإسلام 
و3 يدا وها إيجابيً؛ فيما الإسلام لايمكنه الاعتماد على مشروع 
دولتيٌ إل خوفاً على ضياعه؛ وهذا على قدر تمدّد الاسلام في البلدان الغربية؛ 
يُفضي أيضاً إلى إعادة صياغة ماهيّة الإسلام» في مرآة إشكالية العلاقات بين 
السياسي والديني في بلدان الاستقبال. فالمجتمعاتٌ الغربية لم تعد مسيحية: 
وإن المطالبة بالاعتراف بالإسلام» على غرار الاديان الأخرىء تعني بالتحديد 
الموافقة على عَصّرَنة المجال العام. والحال» فإن المنطق الذي يسودٌ في طلب 
اعتراف بالهوية الدينيّة» هو إما منطق الفردنة (مسلمٌ هو الذي يقول إنه كذلك) 
وإما ا متّحد مين (00011101131118115102)) على قواعد إثنيّة و اقعياًء 
كما هو الحال في بريطانيا العظمى أو في الولايات المتحدة'"©. تنطوي العولمة 
على صياغة جحديدة للهوية الدينية» حدثت» مرَّة اخرى» من دون ضرورة 
حدوث صياغة لاهوتية (فقهية)؛ بل باستعمال موضوعة قادمة من الخارج 


20 مثلا إيلاف قريش: لإيلاف: مهنا زتره 12 تناو . خلاقاً لترجمة ر. بلاشير (في مدخل إلى القران» 
في نص القران» حيث يعمل 111510 ملحظ المعر بن 


(ضقفق في بريطانيا العظمى؛ لا يعترف قانون العلاقات «بين الأعراق» إلا بالجماعات الإثنيّة, مثلا» لكي يستطيع 
المسلمون طلب العدالة عليهم أن يطليوا إذأء وبكل تناقضء الاعتراف بهم كجماعة (إثنيّة). 
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(التعدّد الثقافي والإثنيّة). والإسلام مطروح ك «ثقافة» لآنّء وعلى نحو ماء 
هذه هي الخانة الوحيدة الشاغرة ف في عالم غربي متعصرن. 

إذاء أ الوصلٌ بين الدين والسياسة» كما سنرى قريب يتحدّد بحدود ثقافية: 
وفقاً لاشكاليّة قريبة 8 اشكالية هونتينجتون (إصدام الحضارات»)» الذي 
صار من الان فصاعداً الممحاوٍ ر/المخاصم لكثير من الأوساط الإسلامور 5 
عازج الف اسه الس يهان هن لامكو » على إعلان العام )5”٠٠٠‏ 
عاماً ل «حوار الحضارات». لكنٌ ماذا يبقى حينئذ من الدّعوة العالمية؛ 
الشاملة» لدين أحيل عملياً إلى ثقافة!؟©؟ بكلمة: إِنَّ هذا الإسلام الذي ينعتق 
مف السافة ليس ليزاليا» بالضرورة» ولا حتى غير سياسي: إنّه يطلبُ من 
الدولة الاعتراف به. ويلح على تطبيق أشكال من أسلمة المجتمع؛ لكنه يقبل 
بالذات الاستلحاق بالانتظام السياسي . هنا أيضاً حصيفةٌ هي المقارنة بالكنيسة 
الكاثوليكية في التصف الآول من القرن العشرين 

إِنَّ الكفاح لأجل العلمانية» في الإسلام كما في أوروباء ليس كفاحاً ضد 
الدين. فمحاولة إقامة جماعة دينية في «إيلاف»» لا تعمل إلا في بنية فئوية» 
مذهبية. كما أَنَّ الفكرة القائلة بأنَّ المدوّنة الفقهية (الكلامية) تَحدّد بالضرورة 
مقاريةٌ سياسيّة» ل تترك أبداً صد ىكبي في التاريخ. . ذاك أنَّ كل صياغة للتديّن 
في سياق معيّن وفي أية صُورة رُكْبِتْ (صنورة أصولية أو ليبرالية)» تستعمل 
في الأساس تقنيّات الشرعنة نفسها: فهي كيهل هن التعٌ الأجزاءً (في الإسلام» 
الايات القرانية والاحاديث) التي شرن وتُعقان استعدادات ومؤافق؛ أضيلها 
شد تعقيذا كر تحدداً بعناصر لخر (علم اجتماع» تاريخ» التَماري في 


(4؟) حول الشريعة ك «معيار» فوق القاعدة» أنظز: 
.م ,1996 ,34 .مه رقأاقق50 اء غتومص ,"ع تهاتامعل1 ده امسعتئة اء دعناوتل كنز مععامارعم 126 بأءرصناط سام لنمء 8 
591-1٠‏ 


١ 


مرايا الإيديولوجيّات والثقافات المهيمنة). صحيح أَنَّ هذه «أجوبة» ولكتّها 
ثاتي لاحقا. 

وعندها سنفهم أن الكثير من السجالات حول الاندماج أو التعددية 
الثقافية» قد حرى تزويرهاء جرّاء طرحها بالفاظ وحدود محرّدة» بالمقارنة 
مع نوع من من المدخيّل الطري» مُتخيّل إسلام بمكنه أن يكون في آن دينا ذا 
معايير معلنة ومجتمعاً («الشّرق الأوسط)) ددا بصفته مشاركاً فير مقاربة 
أنثرو بولوجية خاصة. من الطريف أن تقلد إستراتيجيّة الاشتباه» تقليداً حرفياً 
تمامأء لاعبي تحديد الأسلمة» من دون أن ترى أُنّهم ينخدعون على قدر ما 
ينخد ع الطاعنونٌ فيها. 


5 


الفصل القفاني 
الاصولية الإسلاميّة الجديدة او متخيّل الامة 


الاصولية الاسلاميّة الخديدة أو مُتشيّل الامو 


في العالم الإسلامي» تصادف اليومٌ ظاهرتين سياسيتين خاصتين: من جهة؛ 
قرّةَ العصبيّات (اللفظ الذي يدل على جماعات متضامنة قائمة على العلاقات 
يد وغائيّتها هي 0 ذاتها والازدهار في عالم متغيّر)؛ ومن جهة ثانية» 
الوزن العاطفي للاستناد إلى المتّحد اللازمني لمجمل المؤمنين» الاقف ين العضيية 
والآمّة هناك حدّ ثالث: الدولة» التي يتواصل حولها سجال» يدور حول تكوّنها 
وتحذّرها (هل الدولة مُستوردة» محليّة» الخ.؟)0©. لكنّ الولاءَ لها يبدو عَرََضيا؛ 
فالدولة المتحوّلة اداة» تنتسب إلى إستراتيجية لتحريك عصبية وترقيتها (او للدفاع 
عنها)» أو لإنحاز قيام مُتّحد سياسي من شأنه أنْ يتحطاها؛ ونادرا ما تعتبر الدولة 
عثابة المرجعيّة لتحقيق امّة. 

لا مناص من الملاحظة أن ممارسة إدامة العضكات , أن الليارات الامبوثة علق 


)١(‏ هذا الص ظهرَ في محلة «نزرموع»؛ حول «صدمة الثقافات في زمن العوللة»» نيسان (أبريل) 595ا. 

زفق نظن بين مر ابجع أخرى: 
-عقط0) :1992 ملتقنزدط ,وتتوط ,)”تمصا أهاذ "1 )ء :1986 بلعدرة1 ركمدط2 ,5)ة 121 عدباء8 وع! ,عتلد8 لصدناع8 - 
1994 ,لتدزوط ركتموط روعأ هع 0تمفل عصهد دوء1)هع20م86 ,6تتفلةذ مدد 
انظر ايضا المقابلة مع: 
سمعل1 صمتكب !1*1 أء ,1996 29851 بغترمو1 ,”عزعهاو6ل1 عتصتصم ع دكتاه تلبت نط“ نتدترد8 وأمعمدط -موعل - 
.6 ,لنوتزةط روط رعرتهانا 


5:5 


اختلاف أشكالهاء هي على تفاوت بالنسبة إلى إيديولوجيا الدولة القومية (الوطنية)» 
الموضوعة أكثر فأكثر بين هلالين. موضوعة مرّتين: إما بسبب انكماش على العصبيّة, 
على المستوى ما تحت الوطني» وإما بسبب الإغواء الإيلافي والشمولي العالمي للآمة؛ 
على المستوى ما فوق القومي: هذا يدعونا إلى أخذ العلم بفشل م0"؛ لكنّ هذا 
الفشل لا يعني» مع ذلك أن اللاعبين الإسلاميّين قد عادوا إل الكواليس. فلا 
تزال هنا دوماً 0 اللاعبين» الأسباب البنيويّة لظهررهم» الفئات الاجتماعية 
الجديدة, الخظابات؛ المتخيّل السياسي... والحال» كيف تُحدّد هذه الات العمل 
السياسي؟ ما هي وظيفة خطاب (إيلافيَ»؛ «مُتّحدي)؟ لئن كانت العصييّة لا تحمل 
خطاباً حول ذاتهاء وتتطابق قبل كل شيء مع ممارسة شبكيّة» تسلسلية» فإن كل أمّة 
مل خطاباً مكوّناً لآساسها. هذا الوجه المخيالي للامة ليس جديداً»؛ لكنّ ما 
يهمّنا هنا هو ما ينطوي عليه بالنسبة إلى اللاعبين» طالما أن الآمر يتعلق ب «متّحدات» 
[طوائف] لا تتخذ الدولة كأفق لتحقّقها. وعليه» هذه هي السّمة المميّزة للآصولية 
الجديدة. 

0 هنا التشديد على صياغة حُطب الهويّات» ولا سيما ما يشكل الحداثة 

قيّة للاصولية الجديدة: للم اكترائها بالدولة» في المجال الفاقد الإقليمية 

8 الإسلام» الذي يمكنه أنْ يصير المركز». إن هذا الإقلاع عن الدولة لا 
يجري برجحعة إلى السلفيّة» حتى المعاد ابتداعها؛ بل يجري بتكيّف واقعي /عملي مع 
مافوق القومية المعاصرة» مع أبمية شبكات تداول الأفكار» البشر» الأموال والسلع» 
لا من حيث المضمونء بل في تحويل كل مضمون تنطوي عليه هذه التحويلة 
الكوسموبوليتية (011158]10م055:0©). إِنّنا لا نذكر القرية الكروية بقدر ما نذكر 
19 اسم سي بعسوتانامم سهائذ"! عل عءطعشائ1 ,لرمع عرزا 
(4) تحيل هنا إلى الكتابين الأساسيّين: 


2 ,هداعا ,5ع41 همه لعستأجوقدم1 ,ومدتعلدم نه نلموعء8 - 
.953 ,دومع 'زالداع اندلا عو ل لرط سد ,رصم أله كم وم لغسع جم عط]' ,تعومقظ اء سرجوطوطو1] - 


)2 هذه الموضوعة عن لا مركزة الدولة لصالح شبكات «مُرّعزعة» جرى تطويرها في بحث مر بدون اهتمام كبير: 
199 ,13013ة للق ه112 ركتتدط ,عت ه0600 هل ع0 5أ] هل ,رممسعطكنا© دع 112 مول - 


كع 


تكوير”" (هوأودنهها6صداط) القرية” أو تكرّرها. 

لكي نُحسنّ فهم أصالة الظاهرة الآصولية الجديدة وانسحابها تجاه دولة لا تعنيهاء 
تظل المقارنة المزدوجة» بالاسلاموية - المنكبّة من جانبها على الدولة - وبالأصوليّة 
المرتكزة على احترام ثقافة وقانون حقوقي (الشريعة)؛ كاشفة جداًء لفهم العلاقات 
الجديدة بين العصبية (ما تحت الدولة) والآمة (ما فوق الدولة) والدولة. 


حوافز الإسلاموية والأأصولية: الآمة الغربية والآمة الإسلامية: 


الدولة - البلد كنقطة استناد للاسلاموية: 


بينا في «فشل الإسلام السياسي» كيف كان الإطار القومي يفرض نفسّه على 
الحركات الإسلاموية. والواقع ان الإسلامويين الذين يدينون الامة» يعتمدون مع 
ذلك على الدولة: فهُمْ إن نقضوا مفهوم الدولة القومية؛ فلان هدفهم الاول هو إنشاء 
دولة إسلامية. في هذا السياق» تكون الدولة «بجرّدة»؛ .معنى أنَّ ليس لها مضمون 
الليعي«اتاريضي ولناني خاص بهار مع ذلك لا ماص الأنضاء جتمع لامي نين 
المرور عبر إقامة دولة «اخرى». فبالنسبة إلى الإسلاموي» الدولة هي نقطة الاستناد 
للعالمي/للكليّ؛ إِذْ هي المرجعية الوحيدة القادرة على أن تُقيم في المجتمع «التوحيد» 
الإلهي الذي يسمح بتجاوز المفاضلات والتباينات القبلية» الإثنية والقومية/الوطنية. 
فإن قطعت مع السلفية فذلك ليس لأنها تبدّل المرجع أو النص (القرآن والسنّة)؛ بل 
لانها تغيّر التوبحه الرئيس: الدولة وليس الإنسان. بالنسبة إلى الإاسلامويء الدولة 
هي مرجعيّة إنشاء الاجتماع. 
زف ورد لفظ التكوير في القرآن الكرم» دالاً على تكوّر دائم. كان الآب بيار تيلار د شاردان؛ في الثلث الآول من 

القرن العشرين»؛ قد استعمل هذا المصطلح في كتابه: 6 ,أتناء5 عا رقمو ,لاتم سل عمغسرومغطط علا اخذه 

عنه كمال جنبلاط ووضعه في صلب ميثاق حزبه - ظاهرة التكوّر البشري - سنة 1949 . إلأنْ هذا المصطلح لم 


يستثمر عندناء .ما يناسب محرى التطوّر البشري العالمي. وعندنا أن التكوير أو التكوّر هما أنسب من عولة (بإزاء: 
4 . ملحظ المعرّب. 


زفف أزمة الدولة التي نصادتها هناء ليست وقفاً على الدولة في العام العربي-الإسلامي . الواقع أن التفكير» الكثيف في 
فرنساء حول الاندماج, هو قبل كل شيء نَظرٌ في طبيعة الخير الاجتماعي» للامة والدولة؛ لدولتنا. 


يت 


يبقى أن الدولة قائمة هنا من قبل؛ وأنها تبني مجتمعاً معيّناً: فهي تمثل أمام 
الاسلامويين باراضيهاء بحدودهاء برهاناتهاء بإرادة ولوجها في العالم. ولعمل 
الإسلامويين السياسي نقطة استناد واضحة: ليس مفهوم الدولة» بل الدولة القائمة» 
التي يرونها مع ذلك رؤية مزدوجة فهي في آن عَرَضٌ لانها من نتاج تقلبّات 
التاريخ» والتآمر الاستعماري أو تقسيم المسلمين» وهي ضرورية» لآنها مفتاح أسلمة 
المجتمع. هذه الدولة القائمة هي دولة -أمة» أو في الأغلب هي تراكبٌ جهاز دولة 
و«بلد»؛ ولرما تعيّن علينا الكلامُ على «دولة-بلد» لاعلى «دولة-أمة»» إذ إن هذا 
المصطلح الأخير يُحيل إلى تالفء إلى توليف سياسي للمجتمع نادراً ما يتم بلوغه في 
البلدان التي نتحدّث عنها هنا. فليس الإسلاميّون هم الذين يستولون على الدولة) 
بل هي التي تستحوذ عليهم وتدرجهم رسمياً في الإطار الوطني. وعلى الرغم من 
تمنيّاتهم» ليست الدولة مرجعيةٌ لتجاوز الآمة» فمكة ليست بروكسل... 


في هذه الظروفء يستأنفٌ الإسلاميون لحسابهم, إذاء إستراتيجية دولة» حتى 
وإن قراوها قراءة إيديولوجية. وإيران هي الانموذج المثالي لذلكء إيران التي تقيم 
إستراتيجيّتها الإقليمية فقط على اعتبار المصالح القومية» .معنى ان الشيعية (وليس 
الإسلام كإسلام) تندرج في تعريف الدولة- الامة الإيرانية. 

لكنما الدولة هي أيضاً ثثافة سياسية فنو سات لعية نسياشية أشكال عاك 
بهدف العمل السياسي. في الإمكان أن نبيّن كيف أنَّ الحركات الإسلاموية الكبرى 
تستبطنُ ثقافة سياسية وتنصهر في محال للعمل السياسي منتظم؛ حتى وإن تعلق 
الآمرٌ غالباً بقاعدة لعبة لا متشكلة (المغرب) لا بنظام مؤسسيّ (تركيا). إن حزب 
الرّفاه التركي والاخوان المسلمين الاردنيين» المصريين والكويتيين» لا يظهرون 
,عظهر «الديمقراطيّين» وهم ليسوا كذلك (ولا هذا حال الكنيسة الكاتوليكية في 
ظل بيوس العاشر ويوحنا بولس الثاني)» بل هم قانونيُون وبرلمانيُون. إِنَّ عنف جبهة 
الانقاذ الاسلامية وخضوفا الجماعات الإسلامية المسلحة (614 ,515) يُحيل إلى 
تدمير يُنى المجتمع الجزائري أكثر ما يُحيل إلى إيديولوجيا «راديكالية) بنحو خاص. 


0. ,وعععاممره .60 ,كتتوط معط دع عملتتصعط] بانقلرد8 15-.ل أء طقطلاء0ل4 15 ,لزم1‎ 1993.  )8( 
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كذلك يمكن للاسلام» كما في السودان» أن يكون عامل توحيد وطني. باختصار» 
إن الاسلاموية في صورتها السياسية صارت «إسلامو- قوموية». 


متخيّلات الآمّة (الإسلامية) 


إن عدوى الإطار الدولتي القومي وتفشيها على صعيد الإيديولوجيّات 
الشمولية/العالميّة (تلك التي تستند إلى الآمة, أمّة المؤمنين) تثير بالطبع عددا معيّداً من 
المشكلات. بادئ الأمرء هذا التطور يستدخل مفهوم الآمة (الإسلامية) في المجال 
العام حتى وإن رفعت راياته أكثر فأكثر» وعَبَئاًء من قبل الدول الباحثة عن دعم 
دولي. وتالياء ماذا نريد أن نقول عندما نعلن بأن هذه الحركات تندرج عمليا في 
الإطار الوطني (القومي)؟ ما هي هذه «القومية)؟ نحن لا نجعلها معطىّ تاريخياء ما 
دامت حديثة العهد تماما (العراق) أو» في كل حال» نتاج بناء (إيران الحديثة المبنيّة 
حول المرجعية الشيعية انطلاقا من القرن السادس عشر). إن هذه القومية هي مالوف 
(14811105]) نحم عن فعل الدولة: أكثر مما هي معطى تاريخي متجذّر في الضمائر 
الفردية او اختيار صريح لإنشاء مواطنيّة. هذه القومية هي محصلة فعل الدولة. 

والحال؛ فإنَّ ضعف تَحذّر الدولة في الشّرق الأوسط هو ضعف معروف: دولة 
مستوردة» دولة انيز أحوانن (قهوناء1)» دولة مفترسة» دولة مصطنعة» الخ. نه 
ضعف الدولة الذي يُشدّد عليه؛ بقدر ما تقوم الدولةٌ في مدارٍ ثقافي حيث تتجدّرٌ 
أسطورةٌ الامّة بعمق. هذا المدار الثقافي (في كل حال؛ من المغرب إلى إيران) يشهدٌُ 
تقا ربأ ملحوظاً على صعيد التطور الاجتماعي: عمليا ولدت الإسلاموية في سياق 
سوسيولوجي محدّد) سياق التحديث المتسارع للمجتمعات» مع تمدين وتعميم 
للتعليم الثانوي ووصول النساء إلى سوق العمل وأزمة العائلة الأبوية (البطريركية)؛ 
كل ذلك في جيل واحد”"». 


(9) .3 قط 6 م0 ه11 و 2100 تعط1' تمد زد8 15-.ل اع مط زاعلق :2 ,وه .0 
أنظلر ابعدنا القال الأساسي لْ: 
163 .م :1 ,م0 رقعأ قمع 0م06 كصود معلخهت182620 رمتسقلد5 .طن صز رمعبعيه" .18 
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والحال» يُفترض بكل شيء أن يدفع إلى يجاحء عابر على الآقل» للحركات 
الإسلاموية) وإلى اشتراك شعبيّ في حلمها ببناء الآمة عدا يكال سياسي . “ومع 
ذلكء؛ لا يمكن للانتقال إلى السياسي أن يت يتم إلآً في إطار «دولة بلد». إن الكل 
الهدف (سلطة الدولة)» التنظيم (خلاياء حزب سياسي)» الجمهور (المجتمع المعطى) 
يُحيل إلى بحال سياسي مكوّن سابقاًء يفرضٌ نفسه على اللاعبين. هذه مفارقةٌ فشل 
الحركات الإسلاموية: إطار قومي قليل التجذّر من جهة) ورحم شمولية دينية 
صلبة من جهة ثانية. فلماذا لا تستطيع هذه الأخيرة أن تتجاوزء إذأء الدولة -البلد) 
وتستعير منها إطارها وغائيّتها. عندما تتسيّس؟ 

إن الرّحم العالمية» الشمولية» للامة (الإسلامية)؛ مهما تكن قوية وخاصة في 
العالم الإسلامي» فإنها تغطي ثلاثة مستويات متباينة» متطابقة مع الرّاموز (0006: 
قاعدة ترميزية) الثقافي؛ الحقوقي أو السياسي. 

أولأ» المستوى الموصوف غالباًمستوى الثقافة المسلمة؛ فهو لا يحدّد مداراً 
5008 حيدا: بل يؤْشْر على دكومة» تواصلية «ثقافية»: أنماط تعليم» نصوص 
مرجعيّة) ثمارسات زهدية, تقويم) محرّمات غذائية» شعائريّات (م1اعنناوء6)» ع 
هنا كلمة «ثقافة» مبالغ قيها: فقد يكون من الخطأ أن نرى في هذا الإسلام بجمّعا 
ثقافياً مؤتلفاً (فكل هذه المجتمعات الإسلامية ليست أبوية» بطري ركية»؛ ذات تسَّابة 
والدية» أبوية» مع زواج تفضيلي من ابنة الخال أو الخالة» الخ.)؛ ولكن ثمّة ما هو 

. مشترك» من قواعد ترميزية» مرجعيّات» وكذلك فكرة تشكيل جممُع بالتحديد, بجمّع 
إيلاف المؤّمنين, الأامّة(© إن هذا الافق المشترك» وعلى الرغم من تباينات ثقافية بالغة 
الوضوح.ء يجعل ف سند فيليبنياً مسلماً يعرف كيف يتصرف في بيئة سلفيّة مغربية . هنا يمكن 
الكلام» لا على ثقافة شموليّة/عالمية» بل على راموز (قاعدة ترميزية) عابر للثقافات» 
وعلى مُتَخَيل شمولي. وهكذا يكون للآمة معنىّ: إن مسلماً مسافراً يجد في البلد 
المسلم تعارفا أو اعترافا به فهو يعترف بالمساجد والجوامع, بالغذاء» بالشعائر» الخ. 


)٠١(‏ حول أنثروبولوجيا الشّرق الأوسط (وهو منظومة فرعية من منظومات العالم الإسلامي)» أنظرُ: 
1 ,الدلا-عهتضعوط أمظ 8110816 ع1 رممدساءكء81 .12 
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لكنْ لا يثّرتبُ على هذه الشموليّة الثقافية أي تضامن سياسي بالضرورة. 

المستوى الثاني للشمولية؛ للعالمية» هو مستوى الأصولية السلفية للعلماء: المستوى 
الذي يجعل الشريعة أداةً شمولية» كليّة, للتناظم الاجتماعي. إِنّه إسلامٌ العلماء. 
فالرسائلٌ الفقهية والمواعظ المتعلقة.بما يجب أن يكونّه مسلمٌ صحيحٌ» هي واحدة» 
على نحو ملحوظء؛ من اقصى المجال الاسلامي إلى اقصاه» في محادلاتها ذاتها10", 
على الرّغم من إرادة المستغجرين والاتولو حون [علماء الانام أو الأقوام] في تفريق 
«الاسلامات» وتصنيفهاء هناك حقاء «إسلام» عالمي» كل إسلام العلماء» بفئاته 
وأصنافه» .مجادلاته اللازمنية وبعدم اكترائه الضميري: الذممي (0و ناك 1ناك02) 
بالحقيقة التاريخيّة والثقافية. هذا الاسلام الكلي لا نجذه في المجتمعات المتنوعة 
(لأنها تتباين قابنا كيرا بل نحده في الطب والكتابات المعيارية التي ينتجها 
رخال الدين» ويعتبرها المستمعون «حسنة)»: مهما كانت درحة التمال التي 
تُقيمها الممارسة الواقعية: الفعلية: لهذه الآخيرة» مع ما يعترفون به .كثابة النموذج 
لمثاللي للمسلم الصحيح. إِنَّ مفهوم راموز معياري عالمي هو مفهوم خاصٌ بالعالم 
الإسلامي: لا بجد في العالم المسيحي تركيزً ثانا كود ا كدو ل ناا يحت أن يكوه 
مارك (صسيحي سحا لآن ما يسودُه هو ليس مفهوم راموز قانون» بل مفهوم 
أخلاقية» وهو رهانٌ للمجادلة الفلسفية» وحتى للتموقع السياسي (كما في لاهوت 
التحرير» عيف التادل الوحيد في العام الاسلامي» يكمنٌ في الفكر الشيعي عند 
شريعتي ) الخميني ومطهّري). غير أَنَّ هذا الخطاب العالمي للعلماء يندر ج في سجلين 
متباينين تماما: سجل الثقافات التقليدية (العربية» الفارسية» الهندية» الخ.) وسجل 
الراموز الشعائري والتّعاليمي» المكوّن من عفر جامع مشترك لمجمل «الثقافة» 
المسلمة. إن هذا السّجل الاخير هو الذي يحدد؛ بنظرناء الاصولية الجديدة» اي 
ليس ما يتبّقَى عندما يُنسى كل شيء» بل «الصريح تماماً», الحقوقي» القضائي؛ بكلام 
آخر. وإن محاولة اقتلاع الرّاموز الحقوقي والشعائري من كل سياق ثقافي» تشكل 
بالضبط الاصوليّة الجديدة» التي تندرج حينئذ في مندرج القطيعة مع سلفيّة العلماء» 


)١١(‏ حتى في المعسكرات والمخيّمات الأميركية: يكفي الانكبابٌ على شبكات الدردشات حول الإسلام في 
الإنترنت» لاستكشاف هذه السجالات اللازمنية: نفسها. 


ه١‎ 


أضوليتهم «المتجشدة» 

أخيراء هناك المستوى السياسي للاسلامويء المتطابق مع الشبكة الإيديولوجية 
المشتركة بين البنّا والمودودي والخميني» الذين يدعون إلى بناء سياسي للامّة 
(الإسلامية) وإلى أنماط تنظيم وعمل سياسي بطازيةه :ول تدر سوسيولون 
مشترك. إن هذه الخصوصيّة تكون ديناميكية على قدر ما تستولي بسهولة على 
المَخيّليْن الشموليّين السابقين» وذلك بتقديمهما على أنهما الخلاصة المنطقية. فهذه 
المستوياثٌ الثلاثة (الرّاموز الثقافي» الحقوقي» السياسي) ترتكز ماما على فكرة 
كليّة ماء وليس فقط على شموليّة الرسالة الدينيّة» بل أيضا على كليّة» شموليّة إيجاز 
ملموس: الآمّة حتى ولو تلاقت بالطبع المستوياثٌُ الثلاثة حول ما يعنيه العلماء ب 
أمة صحيحة. 

والحال» نلحظ من جهة قوَّة هذا المتخيّل الاسلامي للشموليّة» الذي يُوْخَذ 
على أنه واقع سياسي» من جانب الكثيرين من المراقبين الغربيّين» منذ سقوط الاتحاد 
السوفياتي؛ ونلحظ من جهة ثانية عدم تلاؤمه» وكذلك انعدام نجاحه مقاييس 


استراتيجية وسياسية. 
الفرد كنقطة اسساد للشريعة 


تبني أصوليّة العلماء ء السلفيّة عالماً شموليًء لا تكون نقطة استناده المجتمع ولا 
الدولة» بل الانسان» الفرد. يشدّد كل الكتاب الاصوليين غير الإسلامويين» على 
واقعة أن كل الجهاز المعياري (الشريعة) يحتفظ .معني ما طالما 5 الإنسان يتصرف 
ك «مسلم صخيح 2 . فللشريعة فضيلة تقوعيّة وتربوية» تهذيبيّة: فهي من جهة تمثّل 
نظام الله في العالم» أمرّه؛ وهي تسمح؛ من جهة ثانية؛ باصلاح الإنم» وبالصراع ضد 
الشر وتشكل «قياداً» للانسان. في المنظار الأصولي» ثمّة نزعتان: 
- النزعة التي ترى في الإنسان كائناً عاجزأ عن بلوغ الكمال؛ وسيكون عليه 
دواماً أن يظلٌ مؤْطراً في إطار الشريعة) 


,5ه 


- أو تلك التي ترى أنَّ الإنسان يمكنه بلوعٌ الفضيلة؛ بامتثاله في كل أعماله 
لأنموذج أخلاقي؛ ليس هو بأفوذج آخر سوى تقليد النبيّ: .. 

في الحالتين» يجري التشديدٌ على الإنسان» وليس على السياسيٌ. 

في الحالة الأولى» يكفي أن تقوم الشريعة» من دون الاهتمام بالشرعية السياسيّة 
لمن يقوم بتطبيقها؛ 

في الحالة الثانية» يجعل مطلبٌ الانسان الكامل من الثافل المرور بالسياسة 
وبالدولة: 


إذا تكون مسألة الدولة والأمة (الحديثة) عاريةة من كل معنى» حتى وإنْ د 
بانتظام مثال أمّة النبيّ» المرفوع كمُرشد أخلاقي؛ وليس كهدف سياسي. 

من المفيد أن نرى اليوم أن الحركات الاكثر عمقاً وشمولية» العاملة في العالم 
الإسلامي؛ مثل جمعية التبليغ؛ تتخلى بكل وضوح عن الاهتمام بالسياسة لتدكبٌ 
على نشر انموذج عالمي العاواك البشري» رع وكيد النبيّ الذي لا ينطوي على 
الاعتقادات فحسبء بل أيضاً على اللباس والآداء والمراسم وإيقاع الحياة اليوميّة 
ومضمون المناقشات» والذي يستبعدٌ إذا كل ما هو «ثقافي»؛ كل ما يُحيل إلى تنوع 
الثقافات والحضارات؛ وكذلك إلى التاريخ بكل بساطة. الأنموذج يجري تطويره 
صوصن الحديث(". هذا الانموذج قابل للانتقال كليا من ثقافة إلى اخرى»؛ لانه 
حين يُذْفْع إلى حدّه الأقصى (وهذا ما ادعوه الانموذج الاصولي الجديد) إنما يطرد 
الثقافة لكي يجعل من الدّين راموزاء قانونا. إن منهجة القانون تجعل الثقافة بلا 
طائل. فالمتخيل الشمولي المتداول بفعل الشعور بالانتماء إلى الامّة؛ معياره الإنسان 
لا الدولة. لهذا السبب تستطيع الآصولية الجديدة التلاؤم مع العربية السعودية. 

في المتخيّل خصوصاًء يكون الخطابٌ الإسلاموي أمام مسألة فاسدة: لا 
توجد دولة يمكن الاستيلاء عليها» ومن الممتنع تقديم خطاب سياسي إلى الاهالي 


هداق يمكن الرجوع إلى رياض الصا مين» بالفرنسية» ناعفتارء/! 5ع0 12:415[ عر[ مرسيلياء دار الفكر» 219451١‏ حيث 
ترمي سلسلةٌ طويلة من أحاديث النبيّ وأقواله» إلى تحديد أنموذج سلوكي فردي للمسلم الكامل. 
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المسلمين» اللهمٌ إل لجعلهم جماعة ضاغطة (لوبي)» الآمر الذي يعني إما القبول 
باللعبة الدبمقراطية وهيمنة الاخر» وإما الانطواء على الذات في متّحد مُغْلَّقء وهو 
نوع من الملة العتمانية بالقلوب؟ مقابل المتصول على موقع الستناتي؛ اميرء. تتم 
لانسحاب من السياسة. نشهدٌ إذا شرخاً متزايداً بين الحر كات الإسلامية» المنخر طة 

في الشرق الأوسط في استراتيجيّات الاستيلاء على دولة وطنيّة؛ وبين أصوليّة جديدة 

في المهجرء لا تكترث بالدولة» لا لنقص ف في التطور العقيدي»ببل لاثة لا ترج دول 
ينبغي أخذها في العام الذي تتطوّر فيه [الأصولية الجديدة] من الآن وصاعداً. إذاً 
يرتدي التجذر أشكالاً في هذين العالمين متباينةٌ تماما. 


الأصوليّة الجديدة كعامل وتعبير في محو النقافة 


طرد الثقافة في الأصوليّة الجديدة 


إنَّ إحدى المفارقات الأساسية بين أصولية العلماء السلفية والأصولية الجديدة» 

هي أن الآولى تقبل ضمناً فكرة الثقافة . مئلاً» العلماء الأصوليّون في آسيا الوسطى هم 
حَمَلةٌ ثقافة ليست دينيّة حَضْرا. في الواقع» يتعلق الأمرٌ بثقافة فارسيّة سُّنيّة» كانت قد 
استقلت بذاتها بالنسبة إلى إيران» عندما اعتئق هذا البلد المذهبٌ الشيعي في القرن 
السادس عشر. هذه الثقافة تواصلت في شبكة المدرسة (المدارس الدينية) في غياب 
كل أدب «علماني»؛ حتى بدايات عشرينات القرن الماضي .)١57٠(‏ إِنَّ التدقيق في 
الكتب التي استعملها علماءٌ أفغانستان أو ما وراء القزوين» يسمح باكتشاف مدونة 
ثابتة في كل المجال المذكور. الآمرٌ يتعلق بكتب موضوعة بالفارسية» بدون ذكر 
المؤلفين - مطبوعة عموماً في سمرقند» بُخارىء أو قادمة من شبه القارّة الهندية -: 
وتعود إلى 2١547٠‏ كما تستعملها أيضا الجماعات اللسانية الاخرى» عندما لاتحري 
بكل بساطة ترجميُها إلى الأوزبكيّة أو الباشتو. إنها بجاميعٌ نصوص بالغة التنوع؛ 
خليط من التعاليم الدينية والشعر والتصورات الفلكية والشطحات الصوفيّة...الخ؛ 
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وهي كلها مكتوبة ينث مسجوع» يفيد أيضاً في تعليم اللغة5©. ومثال ذلك أَنَّ تعليم 
الصوفيّة الديني يرتبط ارتباطاً عضوياً بتعليم لغة وثقافة. في هذا السياق» ل 
الصوفيّة جزءاً لا يتجزأً من الثقافة الدينيّة 

عندما انتقل علماءٌ شبه القارة الهندية ببطء من الفارسية إلى الأوردو» في محرى 
القرن التاسع عشر؛ احتفظوا بهذه النظرة الثقافية للدّين وجعلوا لغة الأوردو المعيارٌ 
الاميز لثقافة مسلمة؛ ولنستذكز ان الاوردو تعرّفه, بالنسبة إلى الهندية (01ه111)» 
بأنها لغة المسلمين. عندما هاجر هؤلاء العلماء إلى بريطانيا العظمى» ملتحقين 
برعاياهم؛ دافعوا عن بقاء هذه الثقافة في المهجر كشرط للذفاع عن الهويّة المسلمة. 
لكنهم صاروا حينئذ في حالة انحراف بالنسبة إلى الأجيال الجديدة والأصوليّين 
الحده. عمليا:: في المهجرء هذه الثقافة توّقفت عن كونها شمولية/عالمية» لتغدو ثقافة 
خاصة. فهي تبدو في سياق مهجري كأنها ثقافة «وطنية) ممعنى «فرع من الآمة» 
وليس .معن تعبير عن الاسلام9©. وحذها الاوساط السلفيّة الإسلامية» المهاجرة 
حديثاً تُماهي الدّفاع عن الإسلام مع الحفاظ على الثقافة الأصلية. 

في المهاجرء ستقومٌ معظمٌ الاوساط الأصولية الجديدة محاربة الخصائص الثقافية 
الآتية من ثقافات الأصلء سواء بالكشف عن طابعها البدعيء أم بالإشارة فقط بأنّها 
عَرَضيّة» طارئة بالنسبة إلى الرسالة القرانيّة» فنُسهم في الفضل بين المؤمنين. 

يدور السّجال الْأوَلُ حول اللغة. عملي تدور مجادلةٌ حادّة في المساجد الإنكليزية 
حول استعمال اللغة الإنكليزية بإزاء استعمال الأوردو. إنها بحادلة» منازعة أصلية؛ 
ولكتها أيضا حقالبة بين أجبال نين العكان الباكنكاحين اللدن ينطقون بالاو رذ عتلين 
نحو متناقصء لصالح الإنكليزية. إن استدخال اللغات الغربية كموجٌه للوعظ في 
(17) _تشاهار كتاب هو الكتاب الابرز والاشهر في كل المجال المذكور. أنظر أيضا: 


عن 18 لمعتده)115] مأ وتمتعم-معطة ,(.لء) لأعظمد صن ”تسواكا كه ععلء جما عقاسسمه" ,تمدعطقطد كتعداط 
.22 ,ووعط إألواء لصتا عع هن ,عجتاععمو 

)١5(‏ في إكسين-يانغ الصينية» تُعلن المطاعمٌ المسلمة «مطبخ وطني (ملّي آش)) معنى طبخ حلال. في نيويورك 
لا يمكنها سوى الإعلان «000؟ عهطعؤلة»» وعلى هذا النحو تغدو مطاعم (إِثنيّة) ماثلة على لائحة الدليل 


المطعمي. 


6 


الوسط المهجريٌّ» له بالتالي تأثير انسلاخ ثقافي. لكنّ الأوساط الأصوليّة الجديدة 
تمضي إلى ابعد من ذلك: فهي تضع على المشرحة حتى مفهوم «الثقافة المسلمة» 
بالذات. فهم؛ على غرار الإصلاحيّين السلفيّين في اخر القرن المنصرم؛ يندّدون 
بالتماهي بين الرسالة القرانيّة وبين جملة تقاليد؛ لا أساسٌ لها في القرآن أو السئّة: 
هذه الانتقادات تنصبٌ على الشعائر الماتمية (طنوس الموت), كما تنصتٌ ب على كل 
ما يتصل بالفن» لاسيما الموسيقى شم (6005 . بالطبع» الأصوليّون الجدة: الذين يلتحقون 
في هذا المضمار .ممختلف التيّارات الوهابية ٠‏ هم بشِدّة ضد التصوّف والمتصوفة. 
لكنّ الحملات التي وما ضد الصوفية» من افغانستان إلى اليمن» ترتدي شكل 
معركة ضد الثقافة) ضف في مصاف الانحراف حركات اصرلية سلفية (مثل 
ليق الإسلامية الأفغانية) وكذلك الحركات البرلوية الباكستانية (التي صارت في 
المهاجر أكثر أصوليّة). 

عليه» فإن الأصوليّة الجديدة» خصوصاً في المهاجرء هي عامل محو ثقافي 
(ده260 نا انه6©). والحال؛ فإن هذا المحو الثقافي ؛ [هذه الإزالة للثقافة الآصلية] 
هو 586 عامل . للنسخ المي او الامن: م61 0)) وهي تلشهم 
في ضفرب النفاتات التاحنة مص البلدان الأضلف رنا يكوة سيدا هنا اللخرئ: 
عن «الإرشادات العائلية) لدى الاو ساط الأصوليّة الجديدة: أتُشججع أشكال الزواج 
التفضيلي التقليدي» أم كندل فصناراعا؛ وهذا هو الأرجح لاقامة علاقات بين 
أزواج محتملين وفقا لمعيار أوحدء معيار الصدقية, الشرعيّة يّةَ الاسلامية؟ بهذا العتى» 
تعتبر الشبكاتٌ الأصولية د في آنء عوامل إزالة ثقافية وعوامل إيلاف ل 


جحديد (1960101111111131181152)100) عل 6 دينيّة صارمة. 
وعليه» إن الأصوليين الجدد هم انتقادييون جداً تحاه إعادة تكوّن متحدي» 


إيلافي» قد يجري على اسفن «إثنيّة) عرقية» وليست دينيّة خصرا. هناء ما عاد 

)200 في رسالة حديثة» لاستعمال تربوي» وجهّها سيّد عزيز إلى أعضاء مؤثمر (تصداآ .مهنو تناع .عهدم نامرع 21635 
المادة ٠٠ ٠٠١‏ بتاريخ خ ؛ مموز (يوليو) 2١55‏ بعنوان إثقافة أم دين؟»: جرى استبعاد كل الشعائر المأمية التي 
أضافها المسلمون الباكستاتيون السلفيون إلى الإسلام (قولء شهلوم؛ ختمي قرآن) بوصفها لا تستند إلى القرآن 
والسّنة. بالطبع لا يتعلّق الآمرٌ بوجهة نظر مأذونة» بل يتعلق يجانب مثير للجدل. 


5ه 


الأمر متعلقاً بإثنيّة ثنيّة الأصل» بل يتعلق بالتاكيدات الهوّياتيّة التي ترتدي شكل إعادة 
تركيب إِثنيّ على الطريقة الأميركية» لفئة اإجتماعية مختلفة» هي» من إنشاء نظرة بلد 
الاستقبال. يكافح الأصولي الجديد ضد «الثقافات الفرعية»» ميل موسيقى الرّاي 
(1+83)» باعتبارها من منتوجات المثاقفة» الخلاسيّة» وإعادة استملاك أجزاء من الثقافة 
السائدة» حتى وإن استأنفت هذه الثقافاتٌ الفرعيّة بالضبط مفهوم «جماعة»» 
وحتى إثنيّة» حينَ تستعمل لفظ «مسلمين» في معنىّ إثنيٌ جديد. 

إن هذا الرفضٌ لكل ثقافة» البالغ الحدّة لدى الأصوليّة الجديدة» يرتبط بحركة 
«إزالة ثقافية» في اوساط الاهالي المسلمين المهاجرين. وإن الثقافات الوطنيّة 
الاصلء المازومة على صعيد عناصرها المستوردة (لغة» ملبّس» موسيقىء الخ.)) 
تصطدمٌ بامتعاض شبابيّ بطيء كما تصطدمٌ أيضاً بسحب غطاء الشرعية من جانب 
الحركات الأصو ليّة الجديدة. ومن هنا المناكفات: 3 فلان الذي ينادي بالحفاظ 
على الأوردو» وكذلك على التقاليد الوطنية» بوصفها تقاليد مسلمةٌ في المتخيّلء 
يُفاجاً كلياً حين يصفه داعيةٌ اضول ليد يانه صاحبٌٍ بدعة» يرفض الاعتراف 
بالعادات ذات الصلة بأنها إسلامية؛ ويرى في اللغة بجحرّد أداة لنقل رسالة» مفضّلاً 
اليوم الإنكليزية أو الفرنسية على العربية العامية أو الأوردو. 

يكشف التبشيرُ الأصولي الجديدُ عن التباسات الحفاظ على هويّة مسلمة . فكيف 
تستطيع جماعات مسلمة فرضٌ الاعتراف يثقافة خاصّة من خلال تحليّات يرفضّها 
وينقصُها الإسلامُ الأصولي الجديد؟ للباليه البنجابيّة معنىّ؛ لكن ليس لباليه إسلامية؛ 
ولا حتى لموسيقى إسلاميّة. هنا تحد الترابطيّة الاسلامية (85500120100015126/ 
صقم اناكنادح) مفتاحاً: فلا مفرَ لها من أن تكون وطنيّة (إثنيّة) أو إسلامية حقّاًء 
لكمّما الاثنتان متعاكستان» بينما في معيوش الأفراد لا يمكنٌ وجود تناقض بينهما. 
إن الذي يسمحٌ لتّحدات أخرى بأن تحصل على الاعتراف بها من خلال إشارات 
خارجيّة, مثل الرقصء الموسيقى أو فنون «شعبيّة) أخرى (وهذه قلكلرة ة قريية» على 
كل حال» من التحنيط)» أو في أدب عامىّ» يرفضّهُ الأصوليّون اليد بوصفه منقطع 
الصلة بالإسلام. 


/اه 


على كل حال؛ هذه الثقافة الوطنية هي موضع استبغاض لدى الشبّان. وهي 
عندما تستديم» فانما بوصفها تلا لتباين معيوش أكثر مما هو مُرادء أو كمرجعيّة 
خطاب عائلي» في نطاق عائلي مأزوم - ولكن ليس أبداً بصفتها مضمونا مُسلَما به 
ومعروفاً. إن المسار التثاقفي» المتقدّم جداً في فرنساء يتطوّر أيضاً في بلدان أخرى» 

مع أنها بالأصراق متحديّة, إيلافيّة» مثل بريطانيا العظمى (حيتٌ أَدّثْ رّكات 
ا 0 بل ضد القدامى أيضاً). 
وعليه» ليس أمام الشبّان سوى ثلاثة سُبُل: الاستيعاب» تشكيل هويّة على الطريقة 
الأمبركية» أي ذات مرتكز اجتماعي قبل كل شيء؛ ومتحدّدة بعدد معيّن من 
التجليّات الرمزية (التي تنتمي إلى ثقافة فرعية حَضْريّة غربية)» او الاصوليّة الجديدة. 
القوانين هي التي تتعارض مع الاستيعاب (الاندماج) وليست الثقافات. 

مع المثاقفة والنّسخ الأممي (من أمة إلى أمة): ترافقٌ الأصوليةٌ الجديدة أزمة الهويّات 
عند المهاجرين المسلمين أكثر مما تستثيرهاء فهي تسهم في تدمير التالفات والهويّات 
التقليدية. لكنّها تقدّم حلاً: الآمة (الإسلامية) المتخيلة» القائمة على راموز وليس 
على ثقافة» مما يفسح في المجال أمام المناقفات» نظرا لعدم تقديم محتوى ثقافي. 

إذأ» تواكبُ الأصوليّة الجديدةٌ الحركة التالية: نزع الشرعية ورفض المتّحدات 
الإسلاميّة أو الجاليات القائمة (الثقافات المتعيّنق» المللموسة» وكذلك المدارس» 
الأخويّات و«المذاهب»))» وتنشئة الفرد كموجُه رئيس للرجوع إلى الإسلام» 
تعريف أمة بجرّدة بوصفها بجموعة أفراديمارسونٌ الإسلامٌ على هذا النحوء الإسلام 
الذي يتحدّد ك راموز سلوكي (الشّعيرة والأخلاق) وليس ك ثقافة. 


من الأمّة المستحيلة إلى الشّبكات العابرة للقوميّات 
إن أَمّة الأصرلين الجدة لا تتحدّد بالنسبة إلى المجتمعات الإاسلاميّة القائمة: 
فهي إنشاءً جديد. وإن تحليل مختلف الهجرات الإسلامية بين أن الأمر يتمق بسكان 


شديدي الاختلااف والتنافر. فدرجة ثمارستهم الدينية شديدة التغاير» وكذلك هو 
حال المعنى الذي يمكنٌ لكلمة أمّة أن ترتديه في نظرهم. والأوساط الأشدٌ سلفيّة 


مه 


المحتفظة ب لغتهاء تتحدَّدُ في المقام الأول ببلد المنشاً. وعندما يقومٌ أفراد هذه 
الجماعة بتجديد إسلامهم أو يصيرون ناشطين؛ فإن ذلك يكاد يحدث دواماً في 
إطار تنظيمات مرتبطة ببلد المنشأاً. هكذاء نجد ملي غوروش (طوناءة6 11ا81) 
بالفجة إن الأتراك (الذي بمكنٌُ أن نضيفٌ إليه حركة جمال الدين قَبَلان الأكثر 
راديكالية)» أو ؛ في الحراك الباكستاني» الشبكات البرلوية» الديوباندية» أو الجماعة, 
وهي تصدرٌ كلها عن إشكالية خاصة بشبه القارّة الهندية. لا شلكُ أن الاستثناء 
الوحيد هو الحركة التقوية» جماعة التبليغ. ولكن,» هذه الجماعة الإاسلامية لا سياسية 
من جهة؛ وهي من جهة ثانية» مع أنها أنشئت في الهند سنة ١14170‏ وهي اليوم 
تتَخذ من الباكستان قاعدةً لهاء تند مريديها من الأوساط السلفيّة المتحدرة من شبه 
القارة الهندية. وعندما تَجنّد خارج هذه الأوساط» فمن الواضح أن تجنيدها يجري 
وسط جيل جديد منزوع الثقافة. 

غندما يُستتفر السكان المهاجرون «التقليديون» يبقون إذاً في نطاق التالفات 
والتضامنات الإثنيّة والقومية (القروية والقبلية أحياناء أيضا) لبلد المنشأ. وهم بنحو 
خاص متحسسون للمتخيّل الشمولي/العالمي للآمة» لكنّهم لا يكترئون بتحقّقها 
الشياسي. 

تقعُ نقطةٌ استناد الأصوليّة الجديدة خارج هذه الأوساط: إِنّه المسلم المجّد» 
القطوع عر كز خصية ومن كز نعافة وها بور مثيرٌ اليوم هو الطلاق بين هذه 
الشبكات الأميّة حقاً وبين المجتمعات العينيّة للبلدان الإسلاميّة إنَّ المتخيّل السياسي 
للامة يعود, د لكنْ في أوساط وكات ل تند على" صلة بالدولة» ولا ع مجتيع 
ع فعلى أطراف العالم الإسلامي؛ في مجخال ينأى عن كل دولةة لآنه حقاً حال 
دول وكوسموبوليتي» يتحقّقُالمنخيّل العولمي/الشمولي» لابتطور فكري جديد بل 
أن موجّحهه الرئيس» مرشده هو بالضبط الانسان الكلي (7152115 ملآ ممده1]): 
إنسان الهجرة: المثاقفة والبداوة الحديثة والسّيلان الجغرافي والهويّاتي. فالاصولية 
الجديدة لا تصدر عن انتقال مجتمع تقليدي إلى العالم الغربي» بل هي نتاحٌ وغامل 
إزالة الثقافة؛ كما هي أيضاً حصيلة دمج مأزوم. 
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هناء في الحلبة» عدّة أوساط. بالطبع هناك شريحة من السكان المسلمين المهاجرين 
إلى أوروبا؛ ولكن هناك أيضاً وَسَط «أمميّ» مؤلف من مناضلين باحثين عن قضايا 
يدافعون عنهاء أو من مثقفين» جامعيين أو دُعاة» يتتقلون بحسب التسمياتء المنح 
والدُعوات» في فضاء خال من كل حصريّة قومية. هذه المجموعاتٌ هي هامشيّة, 
في آن» سواء من حيث العديدأم من حيث التأثير في السكان المسلمين؛ وبالتحديد 
يجئدون في الهوامش: في مجتمع الجيل الثاني من المهاجرين» ولكن أيضاً في أوساط 
أنتليجنسيا مُتعولمة ومتحرّكة» تحول في أنحاء الكوكبء عبر الشبكات الحديثة التي 
تربط بين جيوب المناضلين» وتعمل في عُزلات؛ مهما يكن البلد والمجتمع اللذين 
يحيطان بهم» كالصحراء» بنظرهم» التي تحيط بالواحة. 

ولئن وضعنا جردةٌ بالحركات الناشطة في المهجر الإسلامي في أوروباء نستنتج 
أنَّ الحركات» أو بالأحرى الشبكات المتعددة القومية حقاً» تتكرّن انطلاقاً من أجيال 
جحديدة (ودطذاود3 «ندعج مره8)» منزوعة الثقافة» فاقدة لسانها الأصليء في 
معظم الأحيان» لصالح الفرنسية أو الإنكليزية. هنا التَّعَوْم هو حصيلة التَغريّن وليس 
ترجمة بألفاظ سياسية لمفهوم الامة. إِنْ حالة الشبّان البيرويين (5هناء8) المتوّرطين 
في قضية مراكش خلال شهر اب (أغسطس) 2١194‏ هي حالة مُنيرة. فرنسيُّون 
من أصل مغربي أو جزائري؛ مولودون في فرنساء يعيشون في الضواحيء في حالة 
فشل اجتماعي بعد خروجهم من المنظومة المدرسية» تطوّعوا للذهاب إلى القتال» 
كما يظنّون» في أفغانستان أو البوسنة, لكنّهم «أخذوا» إلى المغرب. عموماء هؤلاء 
الشبّان المناضلون تطرّعوا وتعبّاوا على يد فئة أخرى من مسافري الهامش. لنأخذ 
قضية الهجوم على مركز نيويورك التجاري العالمي» في شباط (فبراير) :١951‏ 
الرتكيوة المتوضنوة عحاؤوا موقت يلناق الشزق :الا وسظ وتجحمّعوا حول شيخ» 
عمر عبد الرحمان» ضرير وكاريزمي» فاشل في ضاحية نيو جرسي. اللاعب 
الاساسي» يوسف رمزيء ولد في الكويت»؛ من عائلة فلسطينية» لكنّه يقول أنه 
باكستاني. نستكشفه في العراق» في الباكستان» محنّد في شلّة معادية للشيعة (طومء5 


مدطقدلة5 1)؛ في الفيلييين 3 امورو ا في اسهد مع ك0 
م مد موي و اقتراناتهم العامية. هؤلاء 
الشبان يبحثون عن جهاد. لكن كل اقتران» كل ارتباط» يُحيل إلى الهامشية نفسها 
ل لم اك 1 
ا الكنها ناجم كل وضوح من ال عات الكزفيف ذهادا ريا 
لمسافري الجهاد العالمي الجرّابين هؤلاء. هناء نستكشف غمطأً من النشاطيّة عرفته 
الحركة اليسارية المتطرفة بعد أحداث ١47/8‏ الطلابية في فرنسا: التسابق إلى جمع 
النضالات العادلة التي يتوّجب على العالم تاييدهاء يشمل مصطلحات كليّة/عالمية» 
لكنها سطحية في نهاية الآمر. فالبحتٌ عن «قضايا عادلة» هي مَسْرَّحة؛ إخراج 
مسرحي للامة الغائبة والمتُخيّلة, 
إن هؤلاء المناضلين المنقطعين عن بلد المنشأ (غالباً بلد الأهل)؛ غير المنديحين 
كفايةٌ في بلد الاستقبال؛ يبتدعون لانفسهم أمةٌ لا معني لها إلا بالنسبة إليهم. وثالياء 
ا م ل 
إذا أخذنا حالة «الأفَغان»» أي المتطوعين الإسلاميّين” من بلدان شتى» القادمين 
للقتال في أفغانستان» فإن التنافر يبدو مذهلا بين هؤلاء الشبّان الذين يعتقدون أنهم 
يملكون أنموذج «المسلم» العالمي من جهة, وين مجتمع) مهما تكن مشاكله, لا 
يرتاب في هويّته وأفضليّاته» من جهة ثانية. إن «الأمميّ» انحر إلى انتقاد وتبخيس ما 
(فدلق نستكشفٌ السّمات نفسها في حالات أخرى. سنة 1448 في روبي (0اأعنانا0؟8) نصبت مجموعةٌ شبّان فخا 
للشرطة : وُحد في المجموعة ثلاثة مغاربةٌ» تركي واحد وفرنسي متاسلم» سافر للقتال ف في البوسنة من خلال تنظيم 
قائم في لندن . كان أحد المشبوهين في الهجوم على السفارات الاميركية في أفريقيا الشرقية اب /119)؛ محم 
صدّيت هويداء فلسيطينياء مولودا في الاردن» متذرباً في أفغانستان, متزوجاً من كينيّة (لكنها عربية) وحاملاً 
جوازا يميا في كانون الأول (ديسمر) 1444 هت ممموعة قادمة من إنكاترة بأنها تنوي اركاب أعمال 
إرهابيّة» من قبل قبل الحكومة اليمنية: وُجد فيها بريطانيون من أصل باكستاني وكمال مصطفى» ابن ابي حمزة 
المصري» الذي نشر في لندن» الأنصار» جريدة الجماعة الإسلامية المسلحة الجزائرية؛ والذي يعظ في مسجد فيسن 
سبوري بارك: أبو حمزة» الجريح في أفغانستان» القريب من بن لادنء كان في البوسنة ويقود من لندن أنصار 


الشريعة (5085). وكان من بين السجناء اء الطالبان الذين اسرهم مسعود في اب 9 الاويغور الصينيون وعدّة 
شبّان بريطانيين من أصل باكستاني. 
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يراه غير إسلاميّ» وإن المجاهد الأفغاني ينتهي به الآمرُ إلى أن يرى في ملقّني الدروس 
هؤلاء» ليس أنموذج فضيلة بل بالاحرئ)؛ نوعا من فرقة أجنبية» صالحة للضربات 
الشديدة؛ ولكنّها متوجهة إلى البقاء ,عنأى عن المجتمع وكذلك عن السياسة . يواجه 
«الأمميّرن» صعوبةٌ حقيقية للتدخل في مجتمع حقيقي والاندماج فيه. يقوم الوهم 
على حفاوة قادة هذه النزاعات المحلية» المنشغلين؛ بالطبع» بإيجاد محطات وصل 
عالمية» وبإدراج كفاحهم في مجمّع أوسع؛ إلى حين يغدو هذا [الكفاح] غير منتج؛ 
فيتخلون: بلا حشمة: عن جوالٍ الثورة أو الجهاد العالمي (هذا حال مسعود في 
أفغانستان» وبلا شك سيكون حال حركات التحرير الرئيسة في كشمير). عندهاء 
يكونون مرغمين على الانتقال إلى الإرهاب أو اللصوصيّة. 

إن الشبكات الإرهابية الإسلامويّة المعاصرة هي وريثة كارلوس أو العمل المباشرء 
وليست وريثة صلاح الدين. إذ يجري الانتقال مباشرة من الضاحية إلى الامّة 
(الإسلامية) . إن فعاليّتها «الحرفيّة) ت: تخف قوَّة سرعتها بفضل التسهيلات التي يقدّمها 
العالم الحديث للتنقل والتراسل واكتساب خبرة تقنيّة؛ ويفضل المواد الضرورية لصنع 
قنبلة22. هذا الجهاد ياسم الامّة يأتي من الوؤافش تمن الخيا الاسلام وضو أحيه 
حيث تتلاقى اقتلاعاتٌ الجذور والاستبعادات. تعمل مجموعة المتامرين وفقاً لأموذج 
مذهبي؛ ملي؛ حول شخصية كاريزمية» باهرة» وليس كمجموعة (ممم”]زعة) 
فعالة. وهم يواصلون في العمل السياسي اختلال حياتهم السابقة وفرديتها. 

غير 3 هذه المجموعات تحلم ب «تعبئة» الجماهير المسلمة حول قضايا كبرى 
(افغانستان» البوسنة» كشمير» مورو الفليبين» فلسطين)» لاعبة على اثر الازمات في 
متخيّل رأي يستجيبٌُ استجابة دفاعية في مواجهة ما يتراءى كأنّه تكثّل عالمي لضرب 
الآثة و إذلالها. مع ذلكء فإنّ تأثير هذه القضايا الكبرى ضعيفٌ في المجتمعات 
النتئمة: او بالتدر عي للا برتد سكا ساسة حقيقيّة حقيقيّة. «الرأي) ليس هو الشعب. 
الاستجابة» ردّة الفع» فى التعالية وتسادر طن ديقف , بالاولى» عالمية-ثالئيّة 
زفق الهجماتٌ المرتكبة في ١334/4/37‏ ضد السفارتين الأميركيتين في أفريقيا الشرقية» والمنسوبة إلى شبكات أسامة 


بن لادن؛ هي خير مثال على هذا الخليط من التكنولوجيا والحرّفيّة. على كل حال» كان الاميركيّون يلاحقون بن 
لادن قبل الهجوم؛ بفضل حاسوب (كمبيوتر) صُودر من احد معاونيه؛ هرون الفضيل. 
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أكثر مما هي إسلاميّة. . فعندما يتجلى التضامن (كما في حرب الخليج سنة )5١‏ 
فإِنّه لا يتجلى حول الإسلام» بل كردّة فعل ضد الإمبريالية» ضد الغرباء والآثرياء 
(أمراء الخليج)) تحظى بتضامن من الكثيرين من العلمانيّين. 

إن العبور القومي هو واقعة حاسمة في إرصان الأصوليّة وإنشائها: إن نقطة 
استناد الاصوليّة الجديدة هي كيان لا مبال بالجنسيّة أكثر ما هي كيان مُقتلع من 
دو ره؛ وإن النعو مام يلار تبط بأقلمة (دهنكدد أله ته تسع]) 3 بالدوا له- 
الآمّه©. حين تحل الشبكةٌ ل الإقليم (الأراضي القومية) لا يعودٌ انزع التأقلم 
(152608ل12ه) فرع 26])؛ مرتبطأ لمر إلى الغرب وحسبء بل أيضاً بالهجرات 
الداخلية في العالم الإسلامي (الخليج). إِنَّ أهميّة الباكستان وشتاتها (دايسبورا) في 
صياغة الآصوليّة الجديدة يرتبطان مباشرةٌ 0 هِذا البلذ غير موجوى حقاء ,معنى 


أنه جرى إنشاؤه بوصفه متحدداً» متعيّناًمجرّد وجود الإسلام على أرض عشوائية. 
فبعد الدولة -الامة غائبٌ عمّا بين هويّات إِثُنيّة إقليمية» محلية (السيندهي» البالوتش» 
البنجابيون» الباتانيون) وبين لعبة مختلف ١‏ لعصبيّات) ومطلب شمولي/عالمي: 
فالباكستاتيون هم الذين أطلقوا قضيّة رُشديء ونجد عدداً كبيراً من الباكستانيين في 
عداد المنظرين الإسلامويّين والأصولتّين الجدد (لكننا لا يمد سوى عدد ضكيل جد 
في عداد الناشطين الذين ينتقلون إلى العنف المسلح). 

كوسموبوليتية» لا أقلمة؛ رفض الثقافات القومية. .. ماذا يبقى حينئذ كأساس 


ممكن لامة جديدة؟ 


الاستئصال الأصولي الجديد: الكوسموبوليتية والهجرة أو الطهارة المستحيلة 


الوم الأصوليّة الجديدة على بناء مخيالي» هو بناء الامّة المستحيلة) لآنها بلا مكان. 
فهذه الأقلمة للامّةء المنتقطعة عن كل تاريخ الاسلام» هي مكوّن أساسيّ للاصوليّة 
ات ع اس ا 6 


8. 82016, ستجد ماألفة (توليفة: عوغطاهلا5) عند: 50 135 .م ,1995 ,1250 ,كنمو ركع رام اترة) دعل هق م[‎ )١1( 
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- مان نمطءء1 - ح ركيّة) . إن استرجاع 1 شد «المحمّدي» الهجرة (عماع16] أو 
الانسحاب من أرض تحت سيطرة كافرة)» هو أيضاً «مُترع إقليمياً. نقطة الفتح 
الجديد لم تعد مكاناء بل هي انسحاب روحي وجسدي معاء بالنسبة إلى المجتمع 
امُشبّهِ بالجاهلية (أو الجهل ما قبل الإسلامي)» سوا أكنًا في بلد مسلم أم في بلد 
نصراني :ون الاضولتين الخدد شركاءة في الرؤية المعاصرة للأقلمة*©. 

هناء الاقتلاٌ من الجذور لايُدرك كخسارة» بل كفرصة: فهو يسمح بالقطع مع 
العصبيّات والإثنيّات والاتم. 

موضوعة الهجرة هذه كمناسبة ا فهي معمول بها لدى 
الإخوان الوهابتين بعد 151 الذين يرون أن الرجوع إلى الإسلام الحو يسير 
جنباً إلى جنب مع التمدّن والإقلاع عن الولاءات القبليّة: أماكن الحضّر تدعى 
بالضبط هجرات00 »© . كما يحدها لدى الحركة المسمّاة خلافة في شبه القارّة الهندية 
)١474-19419(‏ حيث يشرع عشرات ألوف المسلمين بالهجرة إلى أفغانستان؛ 
رافضينَ العيش تحت سلطة غير مسلمة» وداعين إلى الذفاع عن الخليفة. فالهجرة 
هي أكثر من «انسحاب» إقليمي يسبق الفتح الجديد: إنها في المقام الاول إنشاءً 
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مُتحدي جديد» قطيعة سوسيولوجية مع العصبيّات والعرقية (الإثنيّة). 

المشكلة اليوم هي عدم وجود المدينة» المكان الذي تحدثٌ فيه الهجرة. إذأء 
يحدث التجدّد المتحدي في الشبكة, في المنفى» في المذعمب وليس في تحديد إقليم. 
إنه يفتر ضص القطع, » الانسحاب» تنظيم يحال: حلقة حول شيخ كاريزمي» أسرة 
(«خليّة») المناضل الإسلاموي» «مجال مؤْسّلم» في أحياء المدن الحديثة. . 

لكن هذا التقدّب من المجتمع الُْسْقَّط يؤْسّس اختلاطاً دائماً يغدو هاجسّ 
الأصوليّة الجديدة. أمامنا هنا هاجس الطهارة والانغلاق» وهو هاجس ثابت» من 
الفدائيّين الإيرانيّين سنة ١145‏ إلى شكري مصطفى في مصرء سنة .131/٠١‏ .ما 
)0095 حول «نهاية الأقاليسم»» أنظرُ: )0 .م60 بعأقء 060 هل عل مسلط هآ ,مممعط6نا0 .8-.ل. و ب. بادي نهاية 


الاقاليم» ص س. 
(١؟)‏ .18.م ,147 بماعبطعملة معطوداة ,+ عاتلسمد5 عاطق 1 : كمتنه860 دعا عاومه هنظا دنا » بدمللشجاهط دتموصدظ 
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أنَّ الآمة مهدّدة من الخارج والدّاخلء فإنَّ نظرية المؤامرة تُضاعف برؤية تشاؤمية 
للطبيعة البشرية. 5 تسّم الأصوليّة الجديدة بهاجس المرتد (رُشديء أبو زيد في مصرء 
تسليمة نسرين في بنغلادش)؛ هاجس الدونم (»«ممت12) التركي (اليهودي المعتنق 
للاسلام خلال المرحلة العثمانية)» هاجس اليهودي؛ عدو الداخل". المذهبٌ 
هو إذا النقيض الحقية 0 
الاسلام الخال من المفيد أنْ نلحظ ق أي حال 5 تتفتح اليومٌ هذه الظاهرةٌ المذهبيّة 
ظاهرة عير الكاريزمي» الباهر والطازة مع ن المتّحد: الجزائر» مصرء الهجرة 1 
أوروباء الباكستان» نيجيرياء وتركياء بنسبة أقل. لا شيء كهذا الآمر ذ في الشرق 
الأوسطء في توس والمغريي» أو في إيران. رات را ل 
(السُلل الفئوية) والاضولية الجديدة. 

ف سياق كهذاء يكون الوعط:داغلياً: يرم إلى عوذة مسلمين سوسيو لكين 
بل انام 0 وليس إلى هدي الكافرين» الذي يغدو ثانوياً. فتعسنا يمي 
7 عليه بالتناقض» موقع الم ِ بلد النقدر مقابل حيْدة سياسية) يطلب 

خلافاً ا قنائعة النبنة الوقتوطة الكيرى للق 1ب اليد «العاضارة 
الجهاد» بل الهجرة؛ ليس الفتح, بل الدذفاع» الانكماش. 

الثقافة والشرعة (البَّاموز) 

إِنَّ تحديد المتحد (الجالية) اعتباراً من إزالة ثقافية معيوشة أكثر مما هي منشودة 
ومُرادة» يفترض إذاً قانونء راموزاً للهوية. فهذه «الثقافة» المشتركة؛ أو بالأحرى 
هذا الرّاموز (العُزْف)» تقومُ على أساس أصغر جامع مشترك (عملياً الفقه الوهابي؛ 
وهو مُناف للتاريخ والثقافة)؛ على رؤية دفاعية للاسلام» على هُوام الهجرة؛ لكنْ 
(١؟)‏ حول هحاس المؤامرة لدى الدّعاة بالكاسيتات» أنظر: 

لدع اذاه ده عهاأممهئلدء 539 ,20.م ,1995 8215 ,لزلعرع ا" م00 أمهظ 7110016 ,مدوع5 .8 ١‏ 


بنبحو خاص ص ١١‏ حول كشك. التنظيم الذي أسسّه السعودي بن لادن والمصري الظواهري يسمّى بالضبط 
اجبهة الاسلاميّة العالمية للجهاد ضد اليهود والصليبيين. 
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هجرة بلامكان» وتقوم أخير على تفريد عميق للعلاقة بالإسلام, مُقنّ حقاً بخطاب 
مُتحدي» إيلافي. 


لماذا القانون وليس الثقافة؟ 


أن ل مضمون: قالقانون هنا قو موعة شعائر» سلوكات وتعاليع. وهويرتد 
عملياء إلى محاكاة أنموذج لا زمني» انموذج النبيّ. خلافا للغة وللثقافة» القانون لا 
يحتمل تعدّد المعاني» فيض المعنى: ١‏ الم و 
والمعنى . فالقانون لا يتقبّل المشتبه به» ولا الضمنيء ولا التفاوت. ف ففي الواقع» يتعلق 
الآمرُ بنظام ثنائي الطرف: أما إن يكرن هنا مسلما؛ وإما أنْ لا يكونه. وبمكن 
للبحث عن موقف المسلم الصحيح, السليم» : أن يتم قبنيا إل اعد عن :للك 
الثياب (الاخوان السعوديون؛ الجماعة الإسلامية المسلحة)» الجر اك (الامتناع 
عن الضحك)» تشذيب الجسم (طول اللحية). إنا تشهكٌُ إخراجا مسرجياً معينا 
للمتّحد مع مغالاة بالحركة والكلام؛ تقريباً على غرارٍ ممثلين تكراريين» لآنَّ الآمرّ 
يتعلق حقاً بتعلّم دور. فبدلاً من علم كلامي» فقهي» فإن معرفة «المسلك» هي التي 
تحدّد املا الجديدء ذاك الذي يستطيع أن يقول للاخرين ما هو خير خير. 

على احترام هذا القانون» سس الآمة النظرية للمؤْمنين الحقيقيّين. لكن» 
بالطبع لا يتعلق الآمر .محاكاة الية لاموذج. فمن يقل أَمَةٍ يَغْلُ علاقات إنسانية» 
مُعاملات: من المثير أن ئر ى في المجادلات بين الأصوليَين الجدد, البحث اللابجدي 
عن «تهذيب»» عن رافوز تواضل] فيا لآ يكاد المشنمون يُتافن: عملا يتان 
الام باستخلاص الحقيقة» لا باستنتاجها بالمجادلة. النبرة تربوية دائماً: كما لو كان 
الْادُ على غرار التعليم» هو العلاقة الحقيقية بين المعلم وتلميذه؛ ولكنّما كل واحد 
مكنه أن يكون المعلم الوا الواراء ين مرضي ال للرغر يق : فلا 
مكان إلا للاجماع أو للعنة 


تدورُ إحدى موضوعات النّقاش الكبرى حول التصرّف إزاءً الآخر, لآنَّ المسألة 
الكبرى هي مسألة الجوار» والتجاور ليس مع النساء فقط» بل مع العالم الملحد 
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والغانيه الذي 21 ه على العيش فيه. إنَّ فقدان الإقليم يجعل مسأل العلاقة قة البشرية 
هُجاسيّة. لا بمكنٌ قيام «مجتمع إسلامي» في المهجر. عندها تكونُ الحياةٌ ذمامة 
3013© دائمة: قوامها إرجاع مجموعة الحركات التي تتضمّن الغير» إل 
الأحوال الديكة 

إن الأصولي الجديد مشارك في مجتمع: فالوٌاموز الذي يستعمله يشتغل أيضاً وفقاً 
وهات تواصلية حديثة (اللغة» الالكترونيك» وسائل الإعلام). والحال» هناك في 
الواقع توافق عميق بين الخطاب الاصولي الجديد والاشكال الحديثة للاتصالات» 
المجرّدة عن الماديّات» والتي يُطْرَّدُ منها كل مضمون ثقافي. 

مع ا المتخيّلة ا عن إقليمهاء أَنْ تقوم ميدائياء لان هناك ل 


الإسلام الأصولي الجديد هو إسلام 7 عن مشرقيته. 

يجري صوعٌ الأنموذج الآصولي الجديد في شبكات المدارس والمعاهد الإسلامية» 
ويقوم بتداوله الملالي من الطراز الجديد الذي لاحظ الباحثون ظهورَه”". إن 
شبكات المدارس هذه وتداول مدونة خالية من كل ثقافة قوميّة» تتماشى مع الهجرة 
في بلدان تتباين فيها منطقيّاتُ الاندماج, الامر الذي يسمح بالحفاظ على هوية 
مسلمة عابرة للقوميّّات» سواء بالنسبة إلى بلدان الاستقبال ام بالنسبة إلى بلدان 
المنشاً. منطقياء الباكستانٌ هي مكان رفيع لإنتاج هذه المدوّنة الأمميّة: ثمّة علاقة بين 
قوة الاقتران الدولي وضعف مستوى التربية الوطنيّة؟", امستوي النداعه مع طيعف 
الاندماج الوطني. التربية تقذمنا إذاً شبكة مدارس خاصة؛ تعمل وفقاً لسججلين: 
مُوجَهٌ مهنيٌ ل «صغار لقاولين الدينيّين» ومُوجْهُ لنشر إسلام عالميّ شنزل: بدون 
مضمون ثقافي خاص. إن هذا الترابط بين منشأة دينيّة» بالمعنى شبه الاجتماعي- 
المهنيٌ» وبين إرادة التعبير عن الامّة مباشرة» هو نمط خاص بالاصوليّة الجديدة» 
(؟) اعمععا .0 (تحت إشرافه): .1988 ,اتنء5 عآ ,كلها بمتدعمم معدم سدلعذ"! عل مكصماتلتهراء واعساءءتاعام1 


(؟) حول التعليم في الباكستان: 
.و5 24 .م ,1987 ,كامه8 لكفناع مهلا رعتمطما ,مماك تلوط هذ ممتغوعنل]1 1ه متكت عط ,وعنرو1] .2 هآ 
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ويُفضي» 5 إلى تفاقم حدّة النزاعات «المذهبية) (الفئوية) والطائفيّة. 

عندها تنم الأصولئة الجديدة عن كل مجتمع حقيقي» عن كل أمة معيوشة؛ فلا 
تكون لها سوى نقطة استناد واحدة: هناك باحث يلاحظ بحقء وهو يدرس الحركة 
المناهضة للتصوّف في نيجيرياء الإزالة (إذْ إِنَّ العداءَ للصوفية سمةٌ مميّرةٌ للاصولية 
الجديدة): 


ه منمع] ممتأاماصة ترودء2 2 كالتما «اكقلناك-تامة 10 كناك سدم أكنطد عط 


.لأ أوماع ذاعء 6ه عل0م 1دبال11للم 1 سه 0 قطنا متتطامهء 
يؤدي الانتقال من الصوفية إلى العداء للصوفية؛ إلى توه جديد من نمط تديّن 
طائفي إلى غمط فردي99". 


من هنا مفارقةٌ أمّة لا تكون متّحداًء إيلافء بل مجموعة أفراد. 
أصوليّة جديدة: متحدات وعصبيّات: العود على بدء 


وكير 0 ا ا 
0 بإ اك ماحد الأو و ومو قرا ود شرو 
تكون عصبيّةٌ ذات تركيبة جديدة» سيُصار إلى التفكر بوجودها بحدود العالمية 
الدينية أو جماعة عقيديّة: إيديولوجيّة يه مشتطاع بعش العصييات التقليدية أن تعاود 
تركيبها في (جمهوريات إسلامية ميّة) محليّة (أفغانستان). . وبالمقابل تكون شبكة بلا 
إقليم هي شبكة «الأفغان»» قدامى المحاربين في حرب أفغانستان. 


لكي تعمل [شبكتهم] يستطيعون التمفصل على شبكات أخرى؛ ذات مزعم 


)2 ع 7 ) مستاوسك] ,(للع) بعممعرظ ملآ صا ر”مترعوتلل دز تاكن كمأغصه و) تمدوكياك لسرم“ تقموتنا تستدك لمتسسخطم81 
.1993 ,ؤوعاط لإأنويع اندلا حمذتلم] بمعتكة مدفقطة5 طناك صأ ععمفط لدتعه5 لمة تركقامعل1 
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عالميّ /كلي مثل الجامعة الإسلاميّة العالمية» كما يمكنهم التمفصل بكل بساطة على 
شبكات دولية تشاطرُهم بعض مزاياهم: العبور الاقليمي» أكثر من العالمية» العمل 
وفقاً لحداثة ة الاتصال والاقتصاد» أي شبكات بيزنس» من الترابندو إلى المخدرء 
مروراً بالمصرف والاستيراد--التصدير. إن المزايا الرئيسة للشبكات الأصوليّة الجديدة 
هي كليّة الحضورء العبور الإقليمي؛ عدم الاكتراث بالدولة» استعمال راموز (كود) 
تواصل عالمي» سواء في اللغة ام في الموبحهات. 

لكنْمكنُ للشبكات هذه أن تكونَ أيضاًتعبيرَعصبيّاتِ ذات تراكيب جديدة*". 
سنجدٌ في الأضولية الجديدة هذه الحركة المزدوجحة لبجرقيء الامة المتخيّلة: وجود 
العصبية وراء بعض الشبكات من جهة» واحتدام النزاعات الطائفية داخل العالم 
الإسلامي نفسه من جهة أخرى. إن كلّ اختلاف في الممارسات كان يمكن لحظه 
كاختلاف ثانوي في تراث أصولي كان يستدمج عماياً فكرة الثقافة؛ وتالياً كان 
يستدمج الخلافٌ وراء وحدة المعتقد والشعيرة» يغدو فضيحةً في الأصوليّة الجديدة 
المجتلبة إلى زاعوو متواط. قد فاقمية الاصولثة الجديدة» في كل مكان» حذة 
النزاعات الطائفيّة: إن هُوّسَّها بالنقاوة» بالاستبعاد. بالطرد من الإايلاف» وكذلك 
لإشكلانيّة التنظيم (هواميّته) والانبناء حول قادة باهرين» كاريزميين» تجعل «الطائفة 
الجديدة» تنقلب إلى ملة» حتى إلى عصبية. 

َكل على تظور كهذاء هؤ أيضاً الباكسعان 'حيث تقلبت الغلاقات بين الشيعة 
والسّئّة في بحرى عد 2١1/2١‏ وانقلبت إلى حرب بين طوائف. إِنَّ تنظيما سنا حديثا 
مثل صباح-ي صاحبان يتحدّد فقط بكونه ضد الشّيعة؛ وبينما كانت الاسلاموية 
قد جسّدت محاولة لتجاوز الشَّرّْخ التاريخي والكلامي (الفقهي) عبر أدلجة الإسلام؛ 
(70) 1 طويلة مي لائحةٌالعصيئات التقليدية تي تجدّد بين عشية وضحاها تحديد يها بألفاظ إسلاميّة؛ تُلعن بجالها 

«الاقليم الإسلامي». ففي الباكستان. في منطقة مالاكاند اعلنَ مولانا صُوفِي محمد الشريعة في المجال الذي 

تسكنه قبيلة البوسشنزاي البشتونية !)١4/44(‏ قبل ذلك بعدّة سنوات؛ كانت قبيلة ال كاني النوريستائية الأفغانية 


قد أعلنت قيامٌ دولة إسلامية على أرضهاء في عدن - أبيان (اليمن) كان «جيش الخلاص الإسلامي» يُجَنْد في 


قبائل تَحَضّر واليزيدي. وفي ربيع 21144 ثلاث قرى درغينية من إقليم بويناك في داغستان الروسيّة» أعلنت 
نفسها «ارضا إسلاميّة». وعلى الدّوام؛ كانت هذه الإعلانا مصحوبة بتبدّل في الزعامة. ناهيك عن ان هذه 


«الإمارات الشريعتيّة» يمكنٌ بكل سهولة التقاطها مباشرةٌ على شبكات عالمية» مثل جيش عدن أبيان, مع أنصار شريعة 
أبي حمزة في لتدن. 
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فإن الأصوليّة الجديدة تتجسّدء على العكسء بتصليب نظري للنزاع بين المذهبين. 
كما أن حركة أفغانيّة مثل حركة الطالبان تعبّر عن التراكب بين مطلب عالمي («نحن 
وحدّنا المسلمون الحقيقيّون») وبين التعبير عن شبكة مرّكبة من عصبيّات خاصة 
(قدامى تلاميذ المدارس الخاصة؛ ذات التجنيد البشتوي حضراً). 


ماذا يُعاد تركيب الهوية على الدين؟ 


أصوليّة جديدة أم عرقية جديدة؟ 


يدور «رجوع الديني» عول ذه للمازسة اقل مخاايدون سول اتتسال 
علامات» دالات دينيّة لتحديد المجموعات الايلافية» الطائفية» إنطلاقا من محو او 
نزع الشرعيّة عن ماشير» عدّادات أخرى محدّدات للهويات (محدّدات لغوية» ثقافية؛ 
إقليمية). بهذا المعنى» يحدُنا أمام ظاهرة عَرقنة (17]8153]108) للديني» لكنّها تعتمد 
على تركيب طائفي جديد. 

يمكنٌُ لحظ هذا التطييف في مختلف الفضاءات أو المضامير: البوسنة» التعارض 
بين السئّة والشيعة في الباكستان» المسلمون في الهند مُهاجرو الباكستان» ال هُوّي 
(11]) في الصين... فالدين هو نبّاض طائفي لا علاقة له بالممارسة الفعليّة» والذي 
جارس تأثيره أولا في محال السياسة. هذه الظاهرة ليست خاصة بالإسلام: للتذكير» 
سنذكر إيرلندا الشماليّة» وكذلك بعض الكنائس الارثوذكسية» التي تكون إثنيّة 
(عرقية) ويمكنها استباقٌ ظهور الدّولة-الآمّة (الكنيسة الأرثوذكسية المقدونيّة جحرى 
إنشاوها سنة )١35717‏ أو تجاهلها (السّريان في تركيا). 

إن هذا التطييف بواسطة الدّين غير مرتبط بعقيدة أو قناعة: فلسنا هنا في وضع 
من طراز وضع حروب الدَّين في أوروبا القرن السادس عشرء حين كان الدّين خيارا 
معبّرا عن «إيديولوجيا كامنة». وعندما يغدو الدين علامة اساسية لتطييف ماء فإن 


ا 


هذا لا يفضي إلى مزيد من الممارسة الدينية'”©. 

كما أن التطييف يتناقض مع بناء دولة إيديولوجية. وعُقدة الطوائف التي 
تتحارب لأجل الدولة» كما في لبنان» هي أَنَّ الاتتصار مستحيل: فإما أن ترمي 
الطائفة المحاربة إلى توطيد هويتهاء وتالياً إلى تعزيز عزلتهاء وإما أن تدكبٌ على 
غزو الدولة. ولكن ينبغي عليها إما أن تطرد الاخر (وهذا هو خطر التطهير العرقي) 
وإماأَنْ تقلع عن خطاب الهوية"". لذا تحري عملية التطييف أو التمذهبء الخاصة 
بالآصولية الجديدة» خارج كل بُعد دولاني؛ وتكون متعارضة في العمق مع المشروع 
الإسلاموي. 
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إن هذا الذهاب والاياب بين هوية إثنيّة (عرقية) وهوية دينية» مع عدم الاكتراث 
بالدولة) يتمثل خير تمثل في مصائر مهاجري الباكستان: فهذا اللفظ 18 على 
المهاجرين مر: من الستلدين الذين غادروا اند لكي يقيشوا في قل ذولة مسلمه هنا 
تكن هويتها الإثنيّة أو الإقليمية الأصلية. لغتهم هي الأوردوء وهي لغة (مسلمة» 
وليست عرقيّة. وعليه» تماهوا تماما بالمشروع الباكستاني» لان البالوتش والبنجابيين» 
خلافا للبتان» ليس لهم هويّة بديلة. فالجترال ضياء رائد اسلمة الباكستان» كان 
مهاجراً. ولكن في سنوات ١9٠١‏ صارت هويّة المهاجر هوية (إِثنيّة) فقط. إن 
حركة المهاجر القومية (مهاجر قومي)؛ القائمة في كراتشي» تكافح لجل الاعتراف 
بالطائفة كاثنية» على غرار البنجابيين» الباتان» السيندي والبالوتش. والمشكلة. 
تعريفاً هي أن المهاجرين ليس لهم إقليم؛ وأنهم حضريّون» مدنيّون . إذأء يدفعٌ منطق 
المطالبة العرقية إلى المطالبة بإقليم» ؛ بأرض: فمدينة كراتشي جزء من السند» حيث 
«الأقليات» الآخرى» وهي من السكان المحليّينء تحظى باعتراف بها وموقعهاء 
وهذا أمرٌ بدهيّ. وهكذا تكون العُقدة قد تعقّدت: فقد صار مميّرديني (الهجرة) في 
41 ف يكن بروتستانت أولستر متدبنين ممارسين البيّة» وكما تلاحظ ذلك إليزليت بيكارد في: 

,(ء<1 عتل 12 كنام؟) ستايقا/!! أمماكدمء-وتدء] مز "6انادعل1 صمد عل ممنارء لهذ[ ة عمنامعع نل دهلئةستدومل 15 عدا“ 


.7 .مم ,1994 58ل دا عل مودعم ,و6 الامعل01 دعام 
20 .159 .م نأك أئة ,”...عمتامئع ناك دماقستحومل وا ع0" رلتمعاط .8 


الا 


البداية» عرقياً حَضْراً؛ لكنٌّ هذه العرقيّة تتطابق مع بناء!*©. 

عا تكسن لامر من الطراز عينه مع العلويون (816015) الآتراك. فالعلويّة 
تجنّد في أوساط الآتراك» كما تطوّع في أوساط الأكراد. حتى وقت قريب؛ كان 
العلويّون يتماهونٌ بالعلمانية» فيما كان عدد من العلويين الأكراد» في إقليم درسيم؛ 
ينتسبون إلى ب.ك.ك.90" (51672) متمركس. لكنٌ حركة مزدوجة رأت الثور في 
آخر عقد 1480: فمن جهة رسَّمِتٌ الدولة الكمالية الإسلام (خصوصاً بإلزامية 
التعليم الديني) ومن ججحهة ثانية» تخلى حزب شغيلة كردستان عن مرجعيّاته المعادية 
للدين» وأضفى تلويناً مسلماً على دعايته. والحال» فإن الإسلام التركي الرسمي» 
المحدّد بإدارة الشؤون الدينية (الديانة)» هو إسلامٌ سئي حصراء ذو تضمين شديد 
العداء للشيعة. ظهرت حركةٌ رأي بين العلويّين» المرغمين على القيام باختيار 
(فالتعليم الديني يعترف بالنصارى؛ لكنه لا يعترف بالملحدين)» للاعتراف بهم 
كطائفة دينيّة. كما أنَّ التطور الإسلامي الستي لحزب شغيلة كردستان دفع العلويين 
الاكراد إلى تعريف أنفسهم؛ كأكراد» بل ك زازا (اسم العاميّة يّة التي يحكيها أكرادٌ 
درسيم؛ وأغلبهم من العلوّينء والتي تُعتبر حتى الآن عامية يّة كردية) ٠‏ ذل سقالة زرك 
مزدوجة: دينية ولغوية» تحدّد العلويّين كطائفة» بينما كانت المسألة غير مطروحة حتى 
الان. فالدولةٌ حين أسلمَتُ التعليم؛ أجبرت الطائفة على اختيار معيار تمايزها(:”. 


الهويّة المحتملة: الاسلامُ كمجاز لعرقيّة جديدة 


لماذا يُعاد تر كيب عرقية جديدة انطلاقاً من ماشير دينية؟ يقدّم الذين افونا 
قانوناًء عندما تكون الثقافة في أزمة: فهو يسمحٌ بإيجاد هوية» عندما لا تعود هناك 
مؤشرات ثقافية. إن الدين «بنّاء»: ففي مستطاع المرء ان يتعلم ان يكون مسلماء وفي 
0220 نحو العام 15497؛ حل مصطلح مُتّْحد محل مهاجر في الترميز» وهذا بحرّد بحهود لجعل الصّورة أقل «عرقية». 
(فدرفق حزب شغيلة كردستان» وهو حركة قومية لأكراد تركيًا. 


ابكرم ..كصع 6 ته دعا نلممم وعلمسع8 ,”وعلعياعط مناصا مماك تصطاء اء علعنما عدر ألهده ندل" رمعددعم تسرظ مدلا متتدل/3 
11-7 .م ,68-69 دم 
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إمكانه التباهي بعلامات التدين البارزة؛ وهي البراهين على وجوده الخاص (حجاب» 
لحية؛ مطلب الاعتراف بموقع خاص). إن الماشير الدينية هي مميّرات شكلية خالصة: 
فهي تقوم باقتصاد المضمون, اللغة» التاريخ والتسابة. لوعي عاد اكه اذ 
طائفة متخيّلة) انطلاقاً من مجتمعات مسلمة» مهاجرة؛ متعددة الأعراق» ومنروعة 
الثقافة (متثاقفة: 8ع11]016ا8.0). يسمح الخطاب الأضو ل الجديد بتغييب تاريخ 
فقدان الهوية» وذلك بوصفها بأنها هوية «مزوّرة» ولطرحها في مطارح الوهم 
والخصربين غلالين: . وهو يسمح في في ان بعمل الحداد وإعادة التركيب. 

بيد أَنَّ قوّةَ هذا المتخيّل الديني الذي يترجع لا يصدر فقط عن مكناته؛ طاقاته 
الخاصة. فهو يندمج ويختلط بمخيال آخر: مخيال الهوية «العالمية الثالثيّة)) التي 
ماعادت مرتبطة بإيديولوجيا معيّنة ولا حتى .مجال تحدّد (الجنوب)» بل تُغطي 
فئة اجتماعيّة؛ لمببوذين من أصل عربي» في فرنساء أو من شبه القارة الهندية» في 
بريطانيا الفطلعي. إننا نشهد اليوم تراكبّ هذين السّجلين: الديني و«العالم 2 
بوصفه حاضراً داخل المجتمعات الغربيّة. إن مصطلح «مسلم» ينزع إلى الدّلٌ على 
هذه الفئة السكانية» حالاً محل مصطلحات «مهاجر»» «عربي» وحتى «بيور» 
1لا 8). وان التوازي المستخلص من هذا المصطلح الديني» هو تواز زائف: 
إذ لا يوضع «المسيحيون» في مقابل «المسلمين»» بل «الفرنسيُّون»» «البيض» 
و الور 0 نحد اللاتوازي نفسّه في اسيا الوسطى: فالمسلم يقابل 
«الروسي» وليس المسيحي. إن المتشار (ناعبومة8/1) الديني لا يعمل إلا في 
اتجحاه واحدء اتحاه الطائفة «الأقليّة». وإن إعادة إنشاء أمّة متخيّلة يفترض وجود 
«آخر»: هذا الآخرٌ هو المسيحيء الغربي» الذي يُحاصر المسلم. صحيح أنَّ هذا 
هوام الحروب الصليبية؛ لكنْ من الصحيح أَنَّ المسلمين هم مهاجرون غارقون في 
ثقافة غربية» ينظر إليها كثقافة عدوانية. لقد صار «العدوان الثقافي» (تحافوز-ي 
فارهانغي» في إيران) موضوعة متواترة. . والحال» بها أنَّ هذا «العدوان» لا يتطابق مع 
أية استراتيجية للبلدان ذات الصلة» بل وتطابد مع واقدة قيض أنموذج ثقافي» ومع 
إزالة ثقافة أوساط مسلمة مهاجرة» فإنّهِ يفضي ضرورة إلى فصام معين. . فالطائفة التي 
تبحث لنفسها عن راموز» عن تعريف, هي الطائفة التي تكون مُعَلْلة» مُهَيْمَنا عليها: 


7 


مسلمو الهند, المهاجرون إلى أورويا. 

إن هذه الهوية «الأخرى» (عربية» بويرية) (أجنبية)) تُعاد صياغتهاء 2 
في هوية دينية بطريقة غير متوازية. كما أنها مرتبطة مجال نَبْذ الماح حاص 
بالمجتمعات الغربية. هذا المجال الاستبعادي» الطردي: يدرك في حدود وألفاظ 

فيه وح لو كان هناك فرتسيّون أصليّون في هذا المجال» وحتى لوأكان ثَة 

0 مسلمة مستبعدة من الانضواء فيه)» كما يُدرك في حدود الأجيال: 
فالمنبوذون البالغون أكثر من ثلاثين سنة لا يشعرون أنهم أعضاء في «متّحد» كهذا. 

عليه؛ إذا وضعنا جانباً العلامة «المسلمة»» فإن هذه المجالات الطردية لا تنتمي 
إلى ثقافة «مسلمة» ولا حتى إلى ثقافة تقليدية» بل على العكس. إِنَّ اللغة» اللباس» 
الموسيقى» نمط السلوك» رغبة الاستهلاك» ع .» تصدر عن (اثقافة الشبّان) (طألاملا 
عتنكأ6) اللضائية كثيرا من مجال غربي إلى آخر (بلاكز أميركاء بيور 0 . ففي 
وقت حديث د في عقد ع أخذت هذه الثقافة» في فرنساء رز علامات 

ينية» لاسيما في الخطابات. 

لكن هذه العلامات لا تعبّر عن عودة إلى الممارسة الدينية» بقدر ما تُعرب عن 
وخر لحار حاتي ارقي 2 الاب ون ابسكارها لتجواي برخي 

متخيّل المجتمع المهيمن. إن هذه «العرقنة») التي لا تصدرٌ عن استيراد ثقافة أصلية» 

نما تُصطنع انطلاقاً من مسارين: 

« تكون (ثقافة فرعية» صادرة عن الثقافة الغربية والحضرية المهيمنة» المصنوعة 
من مميّزات أو ماشير» مُستعارة في المقام الأول من «الثقافة» السوداء: انعكاس في 
مراة (حيث تكون الثقافة الفرعية السائدة هي الثقافة المتفرعة من الثقافة السائدة؛ 
لكنها قبل كل شيء ثقافاتٌ مخنفوضة إلى ماشير وموجهات الألسنء الموسيقى 
والتواصل). إنها ثقافة «البيور»؛ 

. التأشير الديني على مجتمع منظور إليه/ناظر لنفسه كمجتمع مختلف؛ لكنه ما 
عاد يحمل ثقافة خاصة. من المفيد ان نرى ان الاشخاص ذوي الاصل العربي الذين 
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ل اليد سي ديو 
سنمضي إلى حدّ القول إن تحريك المميّرات الدينية يتم أيضاً من خلال اقتراض 
صورة السام الخاصة من المجتمع الهيمن: إسلام سُ إسلام مناضل» مارب 
وخطير. إذأء الهويّة المسلمة مختلقة هي أيضاً في مرأة» بالنسبة إلى شُوامات بجتمع» 
يُنظر إليه على أنه غيرُ استدماجيّ. وإِنَّ قلبّ استبعاد إلى استفزاز: يعني الحقد زائد 
القران. 
لدت يتلق لامر بتبيان اموي «المسلمة» هذى فمن البتي أن 3 شيل 
كن أن ننهلٌ منه العلامات شير مع مواصلة ا ثقافية 
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لخر إن أزمة الهويّة تُرى في تراكب فصاميء أحياناء لرواميز شنّى. 

لكنْ» مكن الانتقالٌ من هوية سلبية؛ مرتسمة في فراغات المجتمع الهِيمن» 
بالاقتراض والمخالفة, إذا جاز لنا القول». إلى (أمة مدخيلةة حقيقية) أي إل تحيث 
يكون للانشاء المخيالي تأثيرٌ فعلي» حقيقي؟ هذا هؤ هدفٌ المنظمات الإسلاميّة 
الكبرىء التي أدركت أَنَّ عن لسر اللاي رس كدري . فالتطييف 
الذي يتعري التقا وض عليه هو ابعرائيسية النظحات الاعلاضية ب الكرعاي ترنها 
0811/11 0115لا 0)ء أو في بريطانيا العظمى. بما أن على هذه المنظمات أن 
تجمع جماعات منزوعةٌ الثقافة وذوات أصول شتّى» فإنها تنهل أيضاً من المرجعية 
الأصوليّة الجديدة؛ لكنّ هذه المرجعية السُوفت (5040)» غير المستبعدة لرواميز 
أخرى (شمّاعة بين شمّاعات أخرى) يمكنها الاندراج في سجل استثنائي» مميّر 
ومحدّد بحق قانوني يجري التفاوضٌ عليه مع الدولة. فالتفارض على التطييف يعني 
عملياً إنشاء الذّمِيّ بالمقلوب؛ لكنما هذا الذميّ مواطن. فهو يقترع, إذ إنَّ علاقته 
بالدولة تتم بواسطة انتمائه الطائفي. 


إل أنّ تأثير هذه المنظمات الكبرى ضئيل في وسط بيورز الضواحيء لأنها 


للخرفق .ععصها عل كصهط أناكيك/ط دعل أحدم تداك ممكدرعلهء1 هآ 
[فقرف ععصوطط عل دعننوتصيةاذآ كمه )د تصدعره دعل ممتصت] 
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تظهرٌمظهر التعبير عن أعيان ووجهاء محتملين. فدعوتهم إلى التنظيم والتمأسس لا 
تحظى بصدى في البيئة المتخلخلة. المتفردنة» وذات التوجه الفوضوي لشبّان البويرز 
في الضواحيء الشبّان الذين يحاذرون دوما «الإخوة الكبار» والاستحواذ. ففي 
هذه الضواحيء ليس الانتقال إلى الراديكالية الإسلاميّة ثمرةَ عمل عميق لتجديد 
العامة يل يتطابق بالآو لى مع تجديد الصياغة الإسلامية لانتفاضة في حكم 
المكتسبة سابقاً. هذا الانتقال إلى الفعل» يتعٌ عموماً بالتلاقي ين «السياست يق و 
«اللوبارديين» [الجبليّين القادمين من جبل أطاناه1 18] [ملحظ المعرّب]. 


غالبا :ها يكوق والسانترة» بن الباسري: القدينن » الساطين بالمواطفة 
الاجنبيّة» من ذوي المستوى التربوي الأعلى من مستوى الشبان البيويريين (5:ناه86) 
الذين يكونون في حالة فشل مدرسيّ أو في حالة تمرّدء وكانت لهم تحربة سابقة في 
الانحراف. هنا تظهر فئة جديدة من «القياديّين): الإمامُ المعلنُ نفسّه بنفسه؛ ذو 
التعلم الذاتي في معظم الأحيان المولودٌ في الخارج المترحلء المتكيّف مع جماهير 
ذوات اصول عرقيّة وقومية بالغة التنوع» يستعمل لغات بلدان الاستقبال ووسائل 
الاتصالات الحديثة. هؤلاء الائمة المسافرون غالبا ما يتنقلون بين نقاط الامة الحارّة) 
أفغانستان أو البوسنة؛ لكنّهم لا يرتبطون ببلد معيّن. إنهم يمارسون تسحيراً على 
شبّان في تيه انحرافي» ويقدمون تأويلاً عديدا لتمرّدهم وانتفاضهم أكثر 
ما يقدّمون لهم إماناً حقيقيًا. عندها يجري تفسيرٌ الانحراف يخلاود التصال :اضيا 
النّظام. بمكنٌ لأماكن التجذير أن تكون الحَبِسٌ» تحت تأثير الآئمة المرشدين» أو جامع 
لامتشكل؛ مُرتبط أحياناً بجمعية» ذات هدف رياضي غالبا على طراز الفُنَوَات؛ 
هذه الأخوياك الخاصة ب «الشطار»» «العيّارين»» «الأولاد العاطلين» الذين كانوا 
موجودين في المدن الإسلاميّة في العصر الوسيط. 

فضلاً عن تحديد الصياغة الإيجابية» الوضعية» لتمرّد» بألفاظ إيديولوجيّة» يُقدّم 
هذا التحويل الابماني أيضاًء هويّة أميّة لشبّان صارت هويّتهم ملتبسة) غامضة) 
بقدر ماهي ضائعة بين بلد منشاً بس على قَدْر تبخيس صورة ذويهم؛ وبين هويّة 
فرنسيّة معيوشة بشكل سيء. والحال» ليست الهويّة الموضوعة في المقدّمة» جرّاء 
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الأسلمة الجديدة المفاحصة لبعض التاق البيووئن» تهوية جَرائرَية معربية أواتورسية: 
إنها هويّة مسلمة, كلانيّة/عالمية؛ قائمة على فكرة الأكَفْإن الماك الأسطوريّة هي 
معارك أفغانستان والبوسنة» وهم ينفصلون بذلك عن الآكبر منهم» الاشدٌ 1 
ببلد المنشاً. وإِنَّ اختيارهم للجماعة الإسلاميّة المسلّحة (7)014) بدلاً من جبهة 
الإنقاذ الاسلاميّة (9)1315") نائح بكل تأكيد عن كو الخلغلة و الصف لد الأول 
يناسبانهم أكثرء كما أنه ناجم من كون جبهة الإنقاذ الإسلاميّة الجرائرية تتمسّشك 
بخط قومي وحنى وطني» مواطني؛ وتسعى في المقام الاول إلى إحداث اختراق في 
المجال الوطني الجزائري» وهذا ما لا يتناسبٌ مع الأمميّة الاسطورية الجديدة التي 
رق الشبّان الراديكاليّين في الضواحي الفرنسية. 

هذا التباينٌ ناجم من الاستبعاد الاجتماعي (ولا يطال أبدأ الأوساط المنديحة)؛ 
لكنّه يتل أيضاً بهويّة معترضة من النمط العاميّ -الثالثيّ» الذي تخلى عنه اليسارٌ 
الأوروبي. إن شعور الاستبعاد ينعكسٌ على المشهد الدولي» ُعززا بتقلص العام 
المفاجئ الذي يقدمه تلفزيونٌ كلي حقو حيث اق صورة صدام مع صورة 
العربي» وحيث يغدو كل بحل هويتي بحلا إسلاميّاء وحيتُ تُشْبّه كل صورة لإسلام 
بالعنف من دوك انتودق ليو «مسلمين معتدلين» في طاقم كامل؛ ِل ترتيب 
الآمور ترتيباً حقيقياً). فالضّواحي تُرى من زاوية الشرق الآوسط المزوّرة» ويغدو 
التهديدٌ الإسلاميّ كلىّ الحضور. 

إن الاستبعاد الاجتماعي تُعاد قراءته في حدود عالميّة-ثالثية» حيث الدَّينٌ» مجازٌ 
عرقيّة جديدة) يغدو اك المشترك. ويغدو الإسلامم العلامة المميّرة لهويّة جديدة: 
الثقافة الفرعية لمجال مُستعرق من مجالات الاستبعاد الاجتماعي. عندها يمكن أن 
يظهر صدام حسين» لباه الاسلاميّة اي السلخة الجرائرية؛ حماس» عثابة أبطال 
الكفاح ضد النظام العالمي» الذي نصادفه؛ في كل الاماسي ٠‏ في نشرات الأخبار» 
والذي نظن استكشافه في حضور الشرطة. إنَّ التمرّد يتسيّس وهو يتعولم» لكن على 
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نمط هُواميء نمط الآمّة المتخيّلة. 

ليست جديدةٌ الرؤْيةٌ العالمية-الثالثيّة لمجال الاستبعاد الاجتماعي: فقد وجدناه 
لدى الاوساط اليسارويّة في عقد 2١97١‏ عبر صراعها وكفاحها مع العمّال 
المهاجرين. مع ذلكء؛ فإن مجرّد إفصاحها عن ذاتهاء اليوم» من خلال ميّز ديني» إنما 
يغيّر طبيعتها: إِذ إنها تترّقف» تعريفاء عن كونها عامية» لأنَّ الدين يفترضٌ الإبمان. 
وليس مصادفة» بلا ريبء أن يكون الوسط المناضل الوحيدٌ؛ غيرٌ المسلم» حيث 
يستمرٌ تضامنٌ عالميّ- ثالثي» هو شَرْحَةٌ معّةٌ من الكنيسة الكاثوليكيّة. لكنّ المميّر 
الديني يعزل ويقسم. في لبنان» انقسم الحزب الشيوعي بين شيعة وسّنْة في مطلع 
سنوات ١٠18١؛‏ وفي تو عوسلالياء لا توجد إيديولوجيا لتخطي اشر الديني 
(حتى وَإنْ وجدت مواق رَفْض أو تحاهل لهذا الشُرْخ)؛ وفي بريطانيا العظمى» 
هناك جمعية حركة الشبيبة لضيو ية (#معدمء27107 طأناملا موزوةق)» المؤسسة سنة 
1310 ديد على اسان الهوية الغزلتةالتالجة تحمل لحريو موسا ك3 
ديانتهم» تفجرت بحسب الشُروخ الدينية © , 

تندرج انتفاضةً الضواحي في خط تراث ان سل عنه اليسارٌ الأوروبي 
المتطرف» لكنّ رداءه الاثني-الدينيّ لا بملك الوسائلٌ لتجميع كلّ المنبوذين؛ الهم 
إلا إذا صدّقنا أسطورة الاهتداء الجماهيري الغفير. وهي أسطورة ما تزال؛ أحياناً في 
حدود الهزل» تتردّد في تخريفات الدعاة الحدينين. 

اذ هذه الانتفاضة لا تملك إمكانيّة التأثير في النظام السياسي للمجتمع 
ا ؛ اللهم إل 07 بقدرته على الايذاء» و بالأحرى بتوهيمه أنه قادر على 
الإيذاء. ليس هناك إيديولوجيا للتجاوز أو التخطي. وليس التسييس بواسطة الديني 
عامل دمج. 
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2 2 
نهاية الثشرق 
ماذا يقصد ب شملنة (1[01106:5211536080)؟ 


لا يقصد بها زوال العصبيّات» زوال اللغات أو الثقافات» بل إضعاف الحدود 
و الأقاليم لصالح « «مخالطة)» (11106) ا «اختلاطية». فالآمث لا يتعلق» ضرورة» 
بتهجين» بل يتعلق» بالأحرى» بتراكب رواميز (00065) لا تكون معيوشةً 
كمتناقضات بالنسبة إلى الفاعلين/اللاعبين, ولكنّ أي منها لا يكون موجُهاًء مرشداً 
لثقافة جديدة. عندها تكون الثقافة ترقيعاء حرتقة) تركبية من كراكيب الرُواميز 

هذه تسمح ب «تقديم خطاب» ولكنّها لا تسمح, فرؤرة بان بكرة لزعو انا 
في جلده», كما يُقال اليوم. وعليه» لا تكون هذه الرّواميز شكلية خالصة؛ ففي 
مستطاعها أيضاً أن تنطوي على مقاطع ثقافية تحري على شاشة مشتركة وغير 
متوطنة: التلفزيون, الشارع؛ العالم الاستهلاكي. هذا ليس مشهداً طبيعياء لان هذه 
الشّاشة نميل إلى النْظر؛ وهي باستمرار موضع تعليق وعَنونة فرعية. ثمّة دراسة 
لقراءة مسلسل دالاس من جانب اوساط مختلفة في «إسرائيل») تسمح بفهم افضل 
لهذا التفاعل اللنك00" غناك معطى» » نعني المسلسل» جرى إنتاجه بدون اعتبار 
ماهير اخرى. شوق المتمهوز الأميركي. هذا المعطى يجري في شبكة عالمية) 
م نُقَمْ بتصوّره وصنعه؛ لكنما جرت إعادةٌ تأويله» ترجمته والتعليق عليه» مع 
تعديل ارتحاعيّ للنظرات التي استحوذث عليه. لم تعد الهوية معطىّ؛ إنها نوع من 
«سكثر) (10111519 4 8)» من تصوير شعاعيٌ احاسو بيّ» يعبر شاشات الإعلاميّات 
والاخبار, ليتوقفٌ عند بعضهاء فتستحوذ عليه بجذّداء وتركبه على شاشات أخرى. 
إن نشاطات الترقيع والحرتقة هذه؛ تمضي إلى ما بعد الإنشاءات الذاتية تية التعلم» 
التي أشرنا إليها في كتابناء فشل الإسلام السياسي» لانها لم تعد تُتتج مضموناً: ليس 
هناك نصوصء مدوّنات» كتابات في الاصوليّة الجديدة» بل هناك مَسْرّحة إخراج 
مسرحي للوعظ؛ للجسمء للفعل. 
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إن المشكلة؛ حتى نستعيدٌ اكتناة المعنى» هي ضرورة وجود نقطة استناد. والحال» 
على الصعيد السياسي؛ الدولة غائبة؛ لا بسبب من ضعفها البنيوي أو الجديد» بل 
لانها متجاورة : مُتُجاورٌة بالمحاكم الدولية (كماسترى» بلاريب» في قضيّة الحجاب 
في المدر سة)» بالحملات الارائيّة» بشبكات تداو ل الاعلام والمعلومات. مع ذلك» 
تظل الدولة ذات سيادة على إقليمها؛ وبا أن الإسلامويين لا يملكون استراتيجيا 
بديلة» وما فتئوا مشحونين بوسقة إستراتيجيا الدولة, فإن الخطابٌ الأصولي الجديد 
هو الذي يشغلٌ» إذأء حقلّ تجديد إنشاء الهوية» مع عدم إكتراثه بالدولة؛ وتكيّفه مع 
إزالة الثقافة. 

لكنَّ هذا الخطاب لم يعد يصدر عن بال ثقافي معيّن» عن بلد أو عن منطقة. 
فالدينُ يدم هويّة عُرْضَانيُة تقاطعيّة متذكخاظ ل"والخ11])» غير متعار ضة مع 
انتماءات أخرى» 'وتسمح بانتعمال رواميز أخرئ. ليس غناك صدمة ثقافات: 
لآن لمهاجرين الجدد هم متحضّرون وبلا ثقافة خاصة: إنها تهاية التراث» نهاية 
القولكلو واعاء البلد الأعلن ,فالاملام بحري الفكر به خارح الادرق, 


إنها نهاية الاستشراق. 


الفضصييل الثالث 
نحواسلام اوروبي 


ا ا 200 


نحو إسلام اورويي"" 


إلى أي حد يقودُ التوطن النهائي لسكان مسلمين في أوروبا - التي لا ترى 
نفسهاء ؛ أو لم تعذ ترى نفسها كمجرّد مَعْر لثقافة شرق أوسطية أو آسيوية - إلى 
صياغة جديدة للتعبير الديني المسلم؟ يمكن للصيغة أَنْ تبدو في غاية الايجازء 
وحتى بلا موضوع: فالاشخاصٌ المعنتيون هم أَوّل مَنْ يُجدّد التأكيد على وحداتية 
الاسلام. هذه الوحدانيّة لطالما أفصحت عن ذاتهاء في تاريخ العالم الإسلامي. ليق 
ل «سجلات» شتّى (السججل الحقوقي؛ الروحيء الصّوفيء الثقافي» الخ.) 6 والقضكة 
اليوم تكمنٌُ في أن ثُبيّن كيف يحدث,. في الإسلام الأوروبي» انزياح في صَوْعْ 
الذّين وفي التشمير العينيّ للشَّخص في الممارسة الدينية» فيما اُدونة» اميل المشترك 
ونظام التعاليم لا تتحرّك. . فما يتحرّكُ هو الاستحواذ الفردي والتجسيد الاجتماعي 


لهذه «الأسس». 
- تعدّل الهجرةٌ من العلاقة بالحياة الدينيّة التي كانت سائدة في بلد المنشأ 
تبات ثلاثة: 


- تميّع الهوية والمتّحد الإثني الأصلي» 


)١(‏ هذا النص ظهرّ في مجلة «إسبري»: 


.مع 6 ممكناء ماك صنل ععصددكتها!' تععانا ع1 كنامد ,1998 جع ل ومهز ,”عممصط 'ل تمداوتن]“ راموك 
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- غياب سلطات دينية إسلامية في بلدان الاستقبال التي تستطيع الحكم ما هو 
العياا 

ورا استحالةٌ إلزام حقوقي, على قدر استحالة ضبط اجتماعي؛ طائفي أو 
إيلافي مألوفء يُدرج الممارسة الدينية في نظام البيّنة والامتثالية الاجتماعية. 

فليس الانتقال إلى الغرب» بذاته» هو الذي يؤدي إلى فردنة الممارسة الدينية: 
فالاختيار» الرقابة الذاتية» الروحانية؛ والحياة الداخلية كانت على الدّوام عناصر 
أساسيّة في التديّن المسلم (وكل تديّن» من جهة أخرى). . أماماهو جديد فهو أن هذا 
الاختيار يجب أن يتجدّد باستمرار وبثبات» وأن يكون في المقدّمة ومصرّحا به» في 
مجتمع لا شيء فيه يشبّمع الإسلام السلبي» الطائفي والامتثالي» الانقيادي» وحيث لا 
يستطيع الحقٌ الديني أن يصمد ويتوطد إلا بوصفه معياراً أخلاقيًاً. 

ننطلقٌ إذأ من بعضٍ الخلاصات والاستنتاحات السوسيولوجية والتاريخية 
الحديثة . فالإسلامٌ هوء أقلّ فأقلّ» دِينُ مهاجرين؛ ليس فقط بسبب تحويلات دينية 
(قليلة الدلالة إحصائياً)؛ بل» وبنحو خاصء لأنَّ هناك دائماً عدا أقل من المهاجرين: 
يعني أن المسلمين الذين كانواء أو الذين كان أقاريهم من صل أجنبي» يعتبرون 
أنفسهم؛ من الآن فصاعداًء يمعظمهم؛ .عثابة مستوطنين نهائياً في أوروباء ويطالبون 
بأن يُعَاملوا كمواطنين؛ مهما تكن التركيبة المعقدة ة لموقعهم الهويتي او لموقفهم من 
الهويّة. والحال» فإن اكتسابٌ جنسيّة اوروبيّة» وبالأخض وحود الاجيال المولودة 
والمتربية على الأرض الأوروبية» يفضيان إلى إضعاف وإلى تجديد تركيبة؛ وحتى تى إلى 
محو الثقافة الأصليّة» حيث كان الإسلامٌ يتجسّد في عادات» في لغة وفي معيوش. .من 
الان فصاعداًء ينبغي على الإسلام ذ في أوروبا أن يُصَاع خارج ثقافات المنشأء وبالنسبة 
إلى ثقافة سائدة تجهله» تتجاهله» وحتى وإِنْ كانت تنهاود معه . عموماً يجري تقديم 
مسار المحو الثقافي» غسل الدماغ هذاء كانه أزمة مر زد لقعي نار إلى تدامج» 
حيث تتميّع الهويةُ الاولى وتتركب من جديد في أن» وتارة ته تفضي إلى مجتمع ثقافي 
متنوع يستدمج طوائف شتَّى؛ كما أنّها تفضي» » في حالة التأزم؛ إلى انتفاضة (كما 
تدل على ذلك قضيّة كلكال لآشع181.1»آ). لن نعود إلى تلك السجالات وبالاخص 
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إلى أسطورة مذهب التعدديّة الثقافية (1:41.151/13 101:10 8411110). ولئن كان 
هناك مجتمع إسلامي حقاً في أوروباء فإن اكتناهه ك «طائفة» أو «جالية» يصدرُ 
عن بناء وإنشاى وليس عن الأعارات ا بأمر واقع, ولو كان ذلك من قبل الو 
الإثني والألسني للاضول» وخصوضا من قبل دنه" الانكراتسيقات' الجماعية أو 
السّلوكات الفردية الرامية إلى إدراج الواقعة الإسلامية في المجتمعات الاوروبيّة. 
ما أني لست فقيهاً ولا مسلماً فإني لا أتسائّل عدا مكن اعتباره مثابة أمر غير ممكن 
تناولهة في تأويل المدونة الإسلاميّة ل مريدئ: ع ترات ور تباي 


ره أنه يرتبطبموقع ذلك الذي 
ينطق بالجواب؛ ويُحيل في الواقع كما في القانون إلى إجماع المكان والان . نحن أمام 
أمر من اثنين: إما أن يبقى السؤال مفتوحا» وفي هذه الحالة يجد التأويل «اللييرالي» 
نفسّه لا في مواجهة الُصوص» بل في مواجهة الاداب» الإبتسارات 0 
المسبقة)؛ المصالح المهنية والنقابية لرجال الدين» وحتى في مواجهة الاستراتيجيًا 

الاكثر تسييسا. وإمنا ايكون السؤال مسوما: ا ع لاض سيت 
ا مع تغايرات طفيفة: في عذة لككالف تا عيدا أن الإسلام قد تكيّف على 
امتداد تاريخه وفي مجال تشكله الديني مع أنماط اراح الهاي وممارسة سياسيّة 
بالغة ؛ التنوع. وعندهاء لا مجال لمعل «تحديث» الاسلام 525 لفهم السائد 
حالياء الاندماج في ثقافة روك فركيطا بفتح باب الاجتهاد حدّدا وبحقٌ تأويل 
الدرنة. فالذريعة الفقهية» الكلامية) هي ذريعة بُعْديّة» حتى عند الاصولييّن. إذا 
ما يُحسب حسابه ليس المعتقد (17061/12)» بل ممارسة المؤمن. فلا يجوز الخلط 
بين فقه كلامي إسلامي وبين الحياة الدينية. إن الموقف الديني هوء في صياغته 
وبمارسته ومعيوشه؛ شيء اخرء غير المعتقد. ويجري بسهولة مفرطة تطبيق الكتابيّة 
(11510ه خم 5) على الإسلام» الذي يعزوها إلى نفسه. لحن الذين هو أيضاً 
تدين؛ بمارسة في منتهى التنوع وغاية المرونة والسيولة» حيثٌ ير في أطوار شتّى؛ 


(1) لاجل تحليل «نسوي» للاسلام في عصر «النبيّ»)؛ أنظر: فاطمة المرئيسي» الحريم السياسي: 
.7 رأعطءنا/ا ستطاخ ,كمد ,عسو تامع ممسععوك؟ عل ,أومتدعكل1 مستتدط 
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وحيث يمكنُ العودُ إلى مراحل رفيعة الذرى7”". 

إذاً عندما نتكلّم على إسلام «أوروبي»» لا يتعلُ الأمر بذكر مقاربة فقهية» 
كلامية 3 حقوقيّة جديدة» بل يتعلق بانزلاق الاكتناه والاقرار بالواقعة قعة الدينيّة) في 
سياق خاص. 


تماذج الاإسلام الأقليّ 


سوسيولوجياًء يتحدّد الإسلامُ الأوروبي بعدّة سمات: فهو سكائياأقليّ وسييقى 
كذلك؛ وهو بدون أي منفذ إلى السياسة» ولقد تكوّن بأغلبيّته على قاعدة انتقال 
إرادي لسكان مدفوعين بدوافع اقتصادية - الاستثنائيون هم المعتتقون (الجركيّون 
ونكاه1])ء» اسفن والالبانيُون؛ وهاتان الفئتان الالعيوتان كانتا» حي الان على 
الآقل» خارج متناولنا (ولا بد من الاهتمام أيضاء ذات يوم» في هذا الآفق» بالتتار 

في الكريمي والقوجا). 

هذه الديعومة لأقليّة مسلمة في بلد لا سلطة لهاعليه» هل هي جديدة حقّاء وهل 
تأتي بشكل قطيعة بالنسبة إلى الّراث الإسلامي؟ غالباًما طرِحَ أن مسلماً لا يستطيع 
أن يعيش إمانه حماً إل في بجتمع مسلم”"» » نظرا لآنَ الإسلام هو دين اشتمالي» حيث 
لابمكن فصل الأوامر الحقوقية عن الشريعة الدينية. مع ذلك لا بد أن نلاحظ أنَّ 
تكوين أقلية سكانية لا يعني نى بالضرورة الاستبعاد من السّياسة : لقد احتكر مغول الهند 
الشمالية السلطة من ١١17‏ إلى 1.81 حينما كان المسلمون أقليّن جداء وهذا ما 
كان بلاريب حال الأموبين في سورية في القرن الأول للإسلام . أما الملاحظة الثانية 
فهي أن وجود إسلام أقليَ سكانياً ومُهيمن عليه سياسيً؛ ليس أمراً جديداً. . إن المثل 
الأهم هو مثل تنار روسياء المنطوين اعتباراً من ١5017‏ في عالم سلافي ومسيحي 


(*) ,1997 لله امقصصصصة 1*1 م2 ,كع اناعل وع0 مدآ ,12105101114 لمقطتدط؟ 
خصوصاً من 173 وما بعدها . هذا الكتاب مهم حتى وإن كنا لا نشاطره» بالضرورة» المقاربة «التعارفية». 


(4) في سبيل عرض هذا السجال المتكرّر في العالم الإسلامي» أنظرٌ مقدمة برنارد لويس ل: 
2 بلن؟ معاعة بوعاعة ,(عتل 12 كنادد) أءممهمكء5 .(1 )ء دادع ] .8 يعممساظ دع كممسلتكس 34 
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أرثوذكسي» حيث لا يزالون يحتفظون اليوم بهوية دينية وقومية شديدة» حظيث 
منذ كاترين الكبرى باعتراف جميع السلطات القائمة”*». كما عرف هذا الوضع 
مودجارٌ إسبانيا (241006[37: المسلمون الباقون تحت الحكم المسيحي بعد الاسترداد) 
قبل أنْ يهاجروا أو أن يتنصروا بالقوّة» ثم يكرهون على الرحيل» اعتبارا من القرن 
السابع عشر. لقد أمكن القول إن الأقليّات الإسلاميّة كانت نتيجة غزوات وهزائم 
عسكرية» الآمر الذي من شأنه التأكيد على صعوبة تفكير الإسلام بنفسه كأقليّة. 
يرى برنارد لويس أن معظم علماء الدين الذين كتبوا في هذا الموضوع؛ كانوا قد 
عارضوا وجود مسلمين في وضع أقلية سياسية على المدى البعيد©. فقد قرّموا 
موضوعة المهاجرء المهاجر على غرار أنموذج النبيّ الذي غادر مكة إلى المدينة» تاركاً 
بلذه الذي يحكمه غيرٌ المسلمين, ليعيش ذ في أرض إسلامية» وهي موضوعة متواترة 
في تاريخ العام عدي («الأندلسيّون» غادروا إسبانيا إلى فاس؟ القوقازيّون لجأوا 
إلى تركيا انطلاقا بن العرو الرومي فى القزن التاسع حدر واتقل ملعي الهدد 
إلى الباكس ' . سنة /19441» الخ.) . عملياء وراء هذا النمط المثالي» كانت الاوضاع 
الملموسة افر يدا . أولأء المسلمون «المودجار» الذين أرغموا على التنصر وحوّلوا 
إلى «موريسكيّين». لم يهاجروا :لقداطر دو ثانيً» كان هناك حقاً بجتمعات مسلمة 
قلي على كل الأصعدة, لكنّها م تخضع أبداًلغو: جماعات الهوي (ن8) في 
0 التي يبلغ عددها عدّة عشرات من الملايين» مثل مسلمي كمبوديا أو تايلاندا 
.. الهند. كذلك» رونا الشرقية تراث من الاعتراف بالعبادة الاسلامية 
ليد بو 5» وكذلك أيضاً في النمسامع 
قوانين 5 1807 و 21417 بدون الكلام على الأقليّات المسلمة في اليونان). 
بين هذه الآمثلة أَنَّ هناك سوابق ونماذج تاريخية سمحت بالتفكير بحضور 
إسلامي منذ امد بعيد» حضور اقليّ وبدون سلطة سياسية. فما هي الاثار التي كانت 
لهذا الوضع في تموضع الإسلام في المجتمع الحاوي وفي حياة المؤمنين الدينيّة؟ من 


(5) مشروع القانون المقدّم من قبل برلمان روسيا في تموز (يوليو) 13517ء يُقدّم الآرئوذكسية؛ الاسلام» اليهودية 
والبوذية بوصفها ديانات «قومية» روسيّة. اما الديانات الاجنبية فكانت البروتستانتيّة والكاثوليكية. 


زفق ب. لويس و د. شنابر» المسلمون في أوروباء م س. 
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اميد أن نوضح العلاقة القائمة بين المواقف التي كانت ماثلة أمام المودجار» المسلمين 
الباقين في إسبانيا بعد حرب الاسترداد» وفقاً لنماطة (تيبولوجيا: عنوهاهم 1 
وضعها ميكل د إبالزا©؛ مع شبكة المواقع الظاهرة اليوم في الإسلام الاقليّء ؛ الآمر 
الذي سيسمح بأن ار ا ومجدّداً في الحضور 
الإسلامي في أورويا. إبالزا يُشير إلى عدد معيّن من المواقف الخاصة بالمودجار: 

شورع 1 البسزة» لامجا يعات انع إل اللعرنية ف الغر ري 
بعد حرب الاسترداد. في المرحلة المعاصرة» كان بلحاجء امير الجبهة الإسلاميّة 
للإتقلء قد أطي ندا لرجوع الجزائرين الذين يعيشون في لغرب إلى الزائر لكنٌ 
هذا الموقف» الظرفي؛ هو موقف أقليّ جداً. 

« إرادة الاسترداد» موضوعة شعبية شائعة بين الاندلسيين اللاجئين إلى المغرت 
بعد ١195‏ . حسب علمي؛ هذه الموضوعة للجهاد المسلّح في سبيل فتح (جديد) 
غائبة عن الأدب الاسلامي المعاصر» وهذه علامة تدل على أن الاسلام يرى نفسّه 
اليوم في وضع دفاعي *؛ 

« كان اعتناقٌ المسيحية» طوعياً أو إكراهياء كثيفاًء غفيرا في إسبانيا حسب 
إيالزا؛ وكلو اثاذن عخدا : في أورويا اليوم؛ ؛ لكنّه كان كبيراً ذ في أوساط المسلمين 
السوريين- اللبنانيين؛ المهاجرين إلى أميركا اللاتينيّة في هذا القرن العشرين (ومثال 
ذلك عائلة الرئيس الأرجنتيني كارلوس منعم)؛ 

٠‏ التطييف «الإثني- الدينيّ»؛ وفقاً لما ستكونه الملة العثمانية: الجماعات أو 
الطوائف المسلمة التي أعترفٌ بها القانون الاسباني حتى ١١5١7١‏ . إنْها الصيغة 
المقلوبة لموقع الذّمي (نصارى ويهود ذميّون, حميّون)» في البلدان المسلمة. واليوم» 
يجري أحياناً طلب موقع ممائل» من قبل مسلمي أوروباء خصوصا في بريطانيا 
48 ا وميا 
(8) فتح -جديدء إذا تفكرنا بإسبانيا وصقلية والبلقان. إن التناقضٌ مُثير ولافت بين الإدراك الغربي المعاصر لإسلام 

فا وبين الإدراك» المشتر ك أكثر بون المناضلين الإسلاميّين؛ لإسلام «مُعذَب)»» مقهورء مهدّد حتى في هويته 


ذاتهاء وفي كل حال عاجزر عماماً عن تعبئة عامة» سواء بسبب الإمبريالية الغربية أم بسيبب الانقسامات الداخلية) 
الملازمة للعالم الإسلامي. 
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المي ليها نور دوة تكنو وق شترقه خاضة بالامتن شري عاط 
الخ.) . لكن ين ينبغي أن نلاحظ أن هذا الموقع الدون للذميّ» كان قد تبدّل كثيراً وعد 

في الشرق الأوسط المعاصر (في إيران)؛ وحتى أنه ألغي (في مصر). إذاً هناك حقاً 
0 تاريخي ممكن للمناداة بتعدّدية ثقافيّة طائفيّة» مُدعّمة بالقانون» في صورة 
تكون إثنيّة تارم وتكون دينيّة تارةٌ؛ ولكنْ في نهاية امُملاف, بُحيل كلاهماء كلا 
المصطلحين. إلى الاخر: 


مسار تسويغ لاهوتي (تيولوجي) للحياة في المجتمعات غير المسلمة”"؛ يبن أن 
الفتاوى التي تدعو إلى الهجرة» لم تحظ بقيمة عامّة. يشدّد كتّاب معاصرون» مثل 
طارق رمضان, على واقع أن التساكنّ ممكنء ».موجب الشّرع الديني» طالما أن حالة 
حرب غير قائمة بين المسيحيين والمسلمين؛ 


الاسبلمة الضرورية للمجتمع «المسيحي») خصوصاً من خلال المجادلة الدينية» 
حيث يجري السعي إلى إقناع المسيحيّين بأن كمال دينهم يكون في امم من 
المفيد أن نرى أن المرجعيّات الجدالية لإسبانيا الاستر داد» تتجدّد اليوم في الآدب 
الذّعوي؛ لكن من الجهة المسلمة فقط: إنجيل برنابا ريق (الذي كان اباء الكنيسة 
قد نسخوه من مدونتهم» نظرا لانه كان قد بشَّركجيء مممّدا :")2 والذي قامت 
سفارة إيران لدى الكرسي الرّسولي [الفاتيكان] بإعادة نشره» وهو يحتل مكانةً 
هامّة في المجادلة الإسلامية0". ففي أسلوب نضالي أكثرء نحد على الآقل تنظيماً 
أصوليا راديكالياء حركة المهاجرين» المنبثقة من حزب التحرير الإسلامي» الذي 


49 يُورد إبالزاء مثلاً» فتوى للامام المزاري» يحيز للمسلمين البقاءً في صقلية التي استردّها الصليبيون» في القرن الحادي 
عشر. 

2020 -3)1/1-36771) عطفصعد8 عل اممدتسيداكا عاتوصدع'! عل عناووء1201-ممدمقتط باعتائرم عآ“ يمساخ22] ع2 .1/1 
1982 فسن 58 رمصه ناوطع و ه151 و(عآ. 
من المفيد أن نلحظ تفاوت المجادلة الاسلامية-المسيحية: أستر ب جع المناضلون الاسلاميّون الحجج التقليديّة ضد 
المسيحية) التي رثا كانت قد خفنت إعلانها الخاص ابالإسلام فيما كان المجادلون المسيحيون» ولاسيما 
الكاثوليكيون» قد غادروا المضمار اللاهوتي» لكي ينقضًوا على «الانحراف» الأصولي, للإسلام وفقاً للاسس 
شيه علمانية) مثل! ادانة ارتداء الحجاب . الواقع أن المسيحيين الوحيدين الذين واصلوا محادلة دينية هم الاصوليّون 
البروتستانتيّون الاميركيون (أنظر يه على الإنترنت) 

)١(‏ كماهو الحال في الكتاب المجهول المؤلفء المترجم إلى الفرنسية؛ الإسلام والمسيحية» وقف إخلاصء العدد 
الحقيقة الكتابية» إستنبول» 2١99٠‏ ص7١.‏ 
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أسسّه كليم صدّيقي في بريطانيا العظمىء ويقوده عُمَر بكري. له اند كاعد 
على عاتقها مهمّة إنشاء دولة إسلامية؛ حتى في الغرب. إنما عنوانها متناقض» ما 
ذال لفظ مواد رين يدل عناء واهلن ارفك الذزن سابعرو امن بلذا ليعامسلا إل 
دار الإسلام» بل يدل على العكسء وهذه. من وجه آخرء علامة على أنَّ الخلط بين 
مابتو ارطن إسللام: وامذ لس كتالاف حار مان يليك الحركة» الأقلويّة 
جدأء مشهورة بتجاوزاتها ومبالغاتها (ومنها النداء الذي وبحهه صدّيقي إلى الوزير 
الآول حون ماجور لاعتناق الإسلام). لكنّها تتصل أيضا بتراث إسلامي متعلق 
بتحولات اعتقادية) قار وااو عور تررق ساناشان تو بالكزمس ان كريد 
الانتتفاضات المسلمة, التي لا علاقة مشتركة بينها بالطبع؛ في إسبانيا ما بعد 
الاسترداد» وبين محاولات الاغتيال التي قامت بها مجموعة كلكال» وهذا موقتف 
بقي هامشيّاً جد (حيث لم يكن للاسلام» في رأبي» أية علاقة هامّة بالآمر9©)؛ 


إن حالة الموري يسكيين والكريبتو-مسلمين» » المتنصّرين في الظاهر» والمحتفظين 
بالعادات الإسلاميّة : | الواقع» لا تحمل معني اليوم» نظراً لانعدام سياسة التحويل 
الديني القسريء ونظراً لكون الغرب» خلافاً لما يعتقدُه مسلمون كثيرون» لم يعذ 
مسيحيّاء (كما علق في أذهانهم). لكن رمًا يكون في الإمكان أَنْ نصئّف في خانة 
ماثلة «اللحدين المسلمين» الذين ما عادوا يؤمنون» لكنّهم يستمسكون يعاوات 


)205 إِنَّ هذه الحركة» الراديكالية جداً في عبارتهاء هي أيضاً حركة شديدة العزلة. لكن برنامجها لعام ١9851/‏ (وهو 
نص غير مؤْرّخ؛ لكنّهِ يحمل توقبع محمد خالد بيون) يتضمّن البند التالي: «نقل رسالة الإسلام إلى الكفار في 
الغرب» والتبيان لهم ان هذا الدين هو في ان عقيدة ةونظام حياة الامر الذي سيسمح لهم بفهم الاسلام واعتناقه» 
أو على الاقل قبوله كنظام سياسي» . حول تهاية التعارض بون أرض الإسلام وارض الكفر» سنقراً في سجل آخرء 
طارق رمضان الذي يقرّر بوضوح وجسارة أن المسلمين غالبا ما يكونون أكثر حريةٌ في الغرب مما هم عليه في 
بعض البلدان «المسلمة) (,1994 بمنطسه1 .6 بتتمنزآ رقأ931! ه[ ققنقل كمقتصاس5س14 دعا ,الخرافختالفة .1 
01 .م). 

زفق حول تحليل عنف الشبّان البيوريين (5داء8) باسم الاسلام» كامتداد لتراث غربي من انتفاضات الشبيبة 
المنبوذة, انظَر: 
ها ,كتعمد« ,عموتصهوعه 6غتلممتسيى هل صل ,”صمادة"! عل دعع تقد ناه نعلاو تهدادا عدمترممع]” ,لامكا معترزا0 

.6 ,1ك1]12 ,عدتفجعمة؟) متها مع تصياعه2آ1 
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وتقاليد ! اثنيّة نيّة أكثر مما هي دينيّة9©. 


مواقف جديدة: دفاع عن هويةام سعي وراء إيهان؟ 


تساعدٌ هذه الصّنافة (15360روع026©) وهذه المقارنات في تبيان ما هو 
جديد تحت الشنسسن الو اليوم: ليس الاسلامم الأقلىّء بل أجوبة جديدة عن 
هذه الوضعية في سياق باتت فيه العلاقاتثٌ بين الغرب والإسلام لا متوازية» ليس 
فقط لان التعولح جرى بقيادة الأول بل أيضاً لأنَّ الغربٌ قد انقطع عن الاتصاف 
بصفة الديني» ولانّه يرى في المسيحية في أحسن الأحوالء بحر إرث ثقافي» فيما 
0 ن السكان المسلمين أن يحدّدوا أنفسهم» .بمواجهة الغرب» كجماعة 
ينيّة بشكل رئيس. والحال» يجري التفريق بين أربعة أجوبة جديدة» كلها متعيّنة 
بتصوٌر لمجال الهؤّية خاص بالمجتمعات الغربيّة لمعاصرة» يدون اتخوانان الاو أن 
كل جباعات الاسترداد والملل العثمانية, حول تصوّر لملّة يصدرٌ جزئياً عن معاملة 
خاصة. يبدو الجوابان الآخران أكثرَ أصالة. 
الطائفية الأصوليّة الجديدة: هنا لا يتحدّد المسلم بأصله, بل بانتسابه إلى بام 
أعراف ومعايير» موسوم قبل كل شيء بسمات الحلال واخرام اليك الأصولي 
الجديد» العصيب بالمقارنة مع الثقافات الإثنيّة والقومية الأصليّة لا يقبل القيمة 
المزدوجة: تكون مسلما أو لا تكون؛ وتكون هذه الممارسة إسلاميّة أو لا تكون. إن 
أنموذج منظمة التبليغ هو الذي ينزع أكثر نحو المذهبء أي نحو جَحنّب بقيّة بقيّة الجتمع» 
ومن ضمنه «المسلمون السيئون»» تقريباً ما يعادل شهودٌ يهرّه (165018). فهو لا 
يخاطب سوى المسلمين المستقيمين» ويعتبر المسلمين الفاترين.كثابة مسلمين سيئين» 
وح مرسين. إن هذا النّرَعَ للشرعية عن المسلم الآخر يحول دون كلّ تضامن من 
الطراز الثقافي أو الإئني. 
(14) مثلاء حسب استطلاع لمؤسسة (1060) يُصرّح 6996 من المهاجرين الذكورء المولودين في الجزائر» أنهم 


يحترمونت صيامٌ رمضان» بينما يصرّح 48 إلى 6490 منهم. إما أنهم بلا دين» وإما ل 
.(101 ات 96 .م ,1995 ,عارء اناوع106 ه] ركوط رععصه1 ععنو5 ,أدلدطلة عاغطء تكة) 


5١ 


الطائفيّة الإنيّة-الجديدة: قلما يهمٌ المراسٌ الفعلي» فالمسلم هو الذي يكونُ من 
حول موقع» لكي يُعترف [بالمسلمين] كجماعة خاصّة. واللعب يجري على ورقة 
التعددية الثقافية وحقٌّ الأقليّات» وبذلك يجري تحديدٌ الدّين بصفته مكوّناً الجماعة 
معيّنة» وليس لجماعة ينبغي بناؤه("©. إن هذه الطائفيّة تندرج في إشكاليّة التعددية 
الثقافيّة التي تدينُ قليلا لتاريخ الأديان» ولكتها إنتاج خالص للغرب الحديث؛ ما دام 
27 . 0 3 1 1 
لا يفضل الدين ولا يّره بصفته هذه؛ بل يتوؤسل ماشير «ثقافيّة) اي معايير منفصلة 
عن الاعتقادات التي ولدتها. 
استبطان «تدين علماني»؛ يستدمج على غرار الكانوليكية اليوم؛ فصل المجالات 
شك هي الممارسة الفطرية لاكثريّة المسلمين. 
إعادة صوغ الحياة الدينيّة في اتجاه فردي أكثرء نحو الروحانية والأخلاق» 
وحيث يُعاد وضع المسألة الحقوقية» بدون إخلائهاء في سياق نظام قيم يدور 
حول (إنسيّة مسلمة». إن هذه النزعة» الشديدة الحضور لدى أثمة شبّان يعظون 
بالفرنسيّة؛ هي التي ستستوقفنا بجدداء لاسيما في الصفحات التالية» على الرغم 
من كونها يحرّد موقف محتمل بين مواقف اخرىء اكثر تفشيًا ورزانة من الاشكال 
الظائفية الاخرى 
6 سنجدٌُ عند طارق رمضان تملا معمّقاً في موقع الذَّميَ ة في العالم الإسلامي» الذي ينقله إلى أوروبا مستخلصاً 
مقاماً عاماً «للطائفة» التي يكون أعضاؤها مواطني دولة» مع انتمائهم إلى هوية وحقّ خاضين. هنا يغدو الذميّ 
كل أقليّ (من جهته يرفض ط. رمضان المصطلح)» أكان مسلماً في الغرب أم مسيحياً في الشرق الاوسطء أو 
يهوديا... في الإمبراطورية النمساوية-الهنغارية (ط. رمضان يذكر اوتوباور باستحسان). هكذاء تندرج 
الإشكاليّة الدينيّة في إشكالية التعددية الثقافية؛ الأوسع و«الأحدث» نظراً لان النقطة المشتركة هي طائفيّة 
مرّيبحة غند طاراق رمضان 
.(162-182 .م ,1995 ملتط ننه .60 ,دمئزآ ركدمهأغددتاتاك دعل ععد1 لذ م120 15[ بحصداة1) 
فإذا صنفتٌ ط . رمضان في عداد القائلين بإثيّة جديدة واقعية (لأنّ من الواضح أَنّهِ لايستطيع قبول هذا المصطلح)؛ 
فذلك لأنَ بجتمعاً كهذا يفترض أن كل فرد يستطيع أن يدل على طائفته» وتالياً يفترض وجود توازٍ بين تعريف 
الجماعات : ففي أُورِوبا يقبل قليلٌ من المواطنين بأن يتحدّدوا حقوقياً كمسيحيين أو يهود لايمكن لتعريف طائفة 
المسلمين أن يقوم إلا على معيار خارجي وفقا للخيار الشخصيّ (جوهرياً الأصل» «العرق») حتى ولو فضّل ط. 


رمضان الخيار الشخصيّ بحدود دينية؛ كما سرى لاحقاًء وهذا بلا ريب هو إحراج نُصوّره للإسلام في أورويا 
(«أن يعيش المرء إيمانه و ثقافته): لكن ماهو موقع الو ؟). 
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إن البناء الإثني الجديد هو فخ تنبّه له عدد من الآئمة والمناضلين؛ لآنه يحبسٌ 
الإسلامٌ في شكل من الإثنيّة وينفي طابعه كدين عالمي". فالمسألة المركزية هي اليوم 
التالية: إما أن يكونَ الإسلام سمة» مئشارء يحدّد جماعة كوّنتها الهجرةٌ تاريخياًء 
وإما أنه دين عالمي له توجه نحو التحويل والجمُع؛ ولايمكنه الانطواء على فئة سكانية 
محدّدة سلفا. ثمّة دُعاةٌ كثيرون يعقلونَ الأمور .موجب الحدٌ الأول ويعظون مع 
ذلك يموجب الثاني. لكنّ أولئك الذين يذهبون إلى نهاية المطلب العالمي/الشمولي؛ 
ل ل ل لكي ينطلقوا في مقاربة 

إذا يفغرض الانقلاعٌ من الور التفكيرٌ ب أمّة مُنعتقة من الجاذبيّات الثقافيّة 
الإثنيّة» ولكن أيضاً السياسيّة سيّة التي كانت تقسمُها وتكبخحها. 0 
الهوية وأزحيا ترتسمٌ محاولةٌ أخرى: إِنْ الهجرة المتصوّرة كأنها فرصة للرجوع 
إلى طهارة ة أعظم بإعادة تأسيس الإيلاف؛ العهد الآول» المتدبق في الانقسامات 
والتواطؤات؛ وكذلك في الوضوح الزائف لثقافة معيوشة كثقافة مسلمة بطبيعتها. 
والحال؛ اليوم» في أوروباء أن تكون «مسلماً» من حيث المنشأء قد يعني أن تكون 
ملحدأء قابلاً للتحوّل إلى دين آخر ويعني أن تتخل» تحت اسم «(مسلم»» وكذلك 
تحت اسم «(عربي» أو «بيور»» وحتى اشاب الاب هوية! يَةٌ ائنيّة جديدة في الواقع» 
حيث لا يعود الاعتقادٌ يضطلع بأي دور"". إن المسافة التي تُقيمها الهجرة والواقعة 
الأقلويّة بين المؤمن من جهة والسلطة السياسية؛ وحتى بقية المجتمع من جهة أخرى؛ 
تؤدي إلى تحديد صيغة مفهوم الجماعة» وإلى إيجاد معنىٌ جديد لظاهرة القول إنك 
مؤمن. 

تبدو مسألةٌ التطييف الإثني الجديد واضحة: فالمميّر امختار» الإسلام؛ يرمي إلى 
5 في نشرة عمغنعدممة بتاريخ تموز (يوليو) ١4517‏ الصادرة عن الاتحاد الوطني لمسلمي فرنساء نجد في مشروع 

إنشاء حزب مسلم. تنديدا بخطر «الانطواء الهريْتي»» لان من الواض ضح أن حزباً كهذاء في فرنساء قد يكون 

«بيورا» قبل كل شيء. 


27 حول هذه النقطة الآخيرة» أنظز: 
.1993 ندا مأسمدظظ ,”(كعناوتصقطاء كصمتكمع) عل ععلئدم ممنتنع2 ن116ألا 2[ فصقل 5مقع نضصدص]1 دعل“ ,80 .0 


ال 


تحاوز الهويات الإثنيّة المنشأء لكي تكوّن هويّةٌ مشتركة دينية تماماء شاملة وشمولية؛ 
لكنّه ينقلب إلى مير لا ثنيّة جديدة حيث لا يكونُ المسلم مؤمناً وممارساً إلأعَرَضْيًا. 
نرى ذلك بكل وضوح في الخلط بين «عربي» ومسلم في فرنساء بون «آسيويين» 
ومسلمين في بريطانيا العظمى . كل «(عربي» يُفترض به أنه مسلم بالقوة: فكل مسلم 
يُنظر إليه كأنه (مُستورد»» حتى المؤمنين الجدد يوصفون بهذه الصفة» إذ يُوضعون 
عموماً في خانة الغرباء. 

والحال؛ لئن كانت الإثنيّة ترتدي رداء الواقع (الاسمء الآصلء الهيئة» ...) فإن 
الأمر ليس كذلك بالنسبة إلى الهوية الدينيّة تماماء التي تصدر بدورها عن إعلام 
ضروري: ضرورة التعريف بالذات. فهو إعلام صريح؛ إراديّ» وقابل للنقض. 
عندما ننتقل من الاثنيّة إلى الذين» فنحن لا نلعب على الكلمات: فما يتغيّر حقا هو 
ارتباط المرء بهويّته الخاصّة. ففي نظام حقوقي غربي حيث يرتبط الانتماء الديني 
ارتباطاً حصرياً بالخيار الشخصي للبالغ» ٠‏ لم يعذ قائماًالخلطٌ الخاص ب الملّة العشمانية 
(حيث ينداح الذَّينُ في انتماء موروث ومتحجّر)؛ حتى وإِنْ ظل شديد الرسوخ في 
النفوس. ولئن كان بمستطاع مناضل إسلامي أنْ يتوبهء تكتيكياء إلى شبّان الاحياء 
البيوريين» كما لو كانوا مسلمين» فذلك لآنّ أجدادهم كانوا مسلمين» ولا شيء 

منع ألا يكونوا كذلك» طاما نهم لم يتعلموا أن يكونوا مسلمين. عددا يقد الدين 
تحربة فرديّة وليس واقعة جماعيّة, وهذا يلا ريب هو إسهام التغريب في الإسلام: 
ليق مقازبة تبولوجحيه أو حقوقية أخرىء بل تعديل للتجربة الدينية» بنسبة قليلة جد 
أوابنكسة كبيرة عدا 

هاكم إذاً العنصرٌ الجديد في السجال حول موقع المسلم «الأقليّ» في أورويا. ف 
«تجديد الأسلمة) المتوهج» بدلاً من أن يكون (فقط) احتجاجا هويتياً (كما قيل بصدد 
تأثيرات حرب الخليج في رأي مسلمي فرنسا) أو أنيكون مألفة (عوغط)ةلا8) تسمح 
بعصالحة وفاء [المسلمين] لأصولهم؛ والحداثة والاستقلالية الفردية (كما أمكن تبيان 
ذلك في قضية الحجاب22)) كان أيضا طرفا مساهما في مسار التثاقف. إن تجديد 
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الأسلعة يراك ميا العاف هذاء على الرغم من أنه ليس من إنتاجه. فتجديد 
الإاسلام هو التوكيد على أنَّ الهوية الإسلاميّة؛ المغيّة حتى الآنء المنسيّة أو المعتبرة 
بكل بساطة أنها بدهيّةء هي من الآن فصاعدا أوليّة وتتحدّد كمفهوم كلي لا يتعدّى 
اثقاف الأوروبية فحسبء بل يتخطى أيضا ثقافات المنشأء التي يُنظر إليهاء بدورهاء 
على أنها ثقافات خاصّة. بالطبع؛ مافتيء العصرٌ الذهبي للحضارة العربية-الإسلاميّة 
ذات قيمة رفيعة بالتعارض مع المرحلة الاستعمارية: لكنٌّ هذا الحنين يفترض وجودٌ 
انحطاطء وتاليا وجود مسافة بالنسبة إلى الثقافة العربية-المسلمة الراهنة» وذلك 
على قَذْر ما انقطعت هذه الحضارة الكلاسيكية؛ تحديداء عن كونها ثقافة أصلء 
وصارت إنشاءً جديداً» أسطوزيا فللا ومدرسيا لحيانا. اذامكالب العتمولية 'العالمية 
يم حقاً ضد ثقافة الأصل. وكذللك شد و البعاه ة الغربية» التي يجري الانكبابٌ على 
ردّهاء هي أيضاء إلى حالة تاريخيّة خاصة. وإِنَّ نقدٌ ادّعاء حضارة الأنوان الاو ووية 
أنها عاليّة (خصو صا في تحديدها لحقوق الإنسان)» متواتدٌ لدى المثقفين الإسلاميين 
اليوم؛ ولكله يقترن اكا مكسافة عن الثقافات الخاصة بالتارر يخ العربي -المسلمء الذي 
ثرا تخلطه مع الرسالة القرانية00. إن ا الأوروبي يقذّم نفسه أولا , كانه 
ا ار ار 0 د ينياً «إثنيًا» وتعبيراً عن 
ثقافة مستوردة» وهذا ما قد يكون متناقضأء من وجه أ اخر» مع تخطابه الشمولي/ 
العالمي. فالمسلمون الممارسوك ل يدون ان يد فوا دونه أتراك أو باكستانيين» 
بل كمسلمين.ء متّلافين بذلك وبالذات التباين الاجتماعي والاقتصادي. 

سبق ان بِّنا كيف كانت الأصولية الجديدة صراحةً عامل محو ثقافي؛ على قدر ما 
كانت تبذل قصاراها لحصر ممارسة المؤمن في منظومة مُغلقة من الشعائر والواجبات 
والمحرّمات» منقطعة الصلة حتى بفكرة الثقافة نفسهاء وبالأخص مع ثقافة المنشأء 
المقدّمة على أنها انحراف عن إسلام أصليء ينبغي تَحديدُ بنائه("". إِنَّ الفكرة 
(فدلق الرفض الصريح لهذا التخليط بين إسلام,وثقافة مسلمة بَْدُه لدى إصلاحيين يعيشون في الغرب (مثل أركون و 

طَ . رمضان»» كما نبجده عند الاصوليين الجدد» مثل دُعاة التبليغ. في المقابل» امتداح «الحضارة المسلمة» من حيث 


هي إنجخاز للاسلامء موجحود لدى الاسلاميين--القوميين «مثل اتراك حزب الرفاه الذين يشمنوث الحقبة العثمانية) او 
بالاحرى لدى المثقفين العرب» الذين يعتبرون العالمية الاسلامية مرتبطة ارتباطاً حميما بالعروية الشاملة. 


حققم أنظرٌ الفصل الثاني من هذا الكتاب. 


أت 


الشائعة» القائلة بأن الإسلام ينطوي على كل جوانب الحياة الإنسانية إنها تَترجمء 
منطقياً مامه برفض لكل ما لا يكون إدراجه كلياً في خانة الآنموذج الديني المرشد 
(كالفن مثلاً)» كما نراه في حالة الطالبان الأفغان الكا ريكاتورية. بيد أنَّ من الواضح 
لاسر هه عياض إرأترعا ني سوه أكر بيدا واو لمكي لقان 
بحق» من المظهر التبسيطي لمقاربة من شأنها أن تحصر قضيّة الإسلام في انزياح من 
الإاسلاموية إلى الاصولية الجديدة. 

ُوجد سُيْلُ أخرى لتجديد الأسلمة, إنما تجمع بينها نقطةٌ الانطلاق هذه: : فقدان 
البيّنة» فقدان الاسلام الحميم» الآفق المعطى» المحيط المكتسبء الأمّة المعيوشة» 
فقدان الانطباع حتى بطابع اللغة الدنيوية ذاتهاء وبكلمة» خسران الإسلام كثقافة. 
فالإسلام لم يعد ثقافة) وعليه أن يتموقع كديانة في فضاء علماني حدّد ما يتعلق 
بالمجال الديني» حتى وإن كان هذا الرسم للحدود متغاير بتغاير البلدان الأوروبية 
والأزمتة . هذا يعني أنَّ وضع هوية دينية قبل كل شيء» وفي كل الاحوال التي يُعاش 
فيها مسارٌ المناقفة هذاء على مقدّمة المشهدء إنما يفترض أننا نحدّد الصياغة ولا نكرّر» 
يفترض أننا نصرّح موقعنا بالنسبة إلى معايير (حق الانسان؛ الديكقراطية» تحرير المرأة» 
الخ.) وأننا نرفض وننقض»ء أو أننا نترجم إلى لغة أخرى. 

إنَّ العلاقة الملتبسة مجال الغيريّة هذاء التي تَُئّ تحت اسم الحوار» إها تشتغل 
بطريقة احادية الجانب» في أن من الجانب «الغربي»» برضهها إنذار) عريعها إلى 
المسلم الأوروبي المطلوب منه أنْ ييرهن على عدم ضرره؛ ومن الجانب المسلم» 
بوصفها رغبة مصبوغة احيانا بصبغة كبت التعبير عن اختلافه بعبارات يقبلها 
الأخر روعي » أي بألفاظ دين وعفردات دين فقط. من الواضح أن المصطلحات 
المستعملة في اللغات الأوروبية تكرّر هذا التباعد («حق»» «ثقافة») «شعائر»» 
مؤشّرة على بحالات متمايزة» خلافاً للالفاظ ذاتها في العربية القرانية). . إن هذا التوثر 
بين إسلام ثقافي وبين إسلام -دين» الذي لا يُحدث أثراً ومعنىٌ إلا في مجتمعات 
المنشأء إنما هو نتيجة لاقتلاع الجذور وللانتقال من مكان إلى آخر. فاقتلاع الجذور 
يستوجب وضع التدين خارج مقاربة سوسيولوجية صارمة: يمعنى ان هذه المقاربة؛ 
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إن كانت تسمح بفهم اللاعبين تبقى غير فعّالة لإدراك بحهود البناء الفكري في 
ما يتعدى حدادً ثقافة ومجتمع ولغة. . ففي إعادة صوغ إيمان أو عقيدة (وليس تجديد 
صياغة هوية)؛ في سياق جديد حيث لا يشكل الإسلام جزءا من المشهد الطبيعي2"7, 
إنما يكون التحليل مناسباً. 


التدين الجديد, الدين الثابت 


عندما نتكلم على تجديد صياغة» لايتعلق الأمرْمسألة تيولوجية» ولاحتى قانونية. 
هنا نستهدف موضوعة شائعة ثة تقول إن الإسلام اشتمالي» يدبّر حمل جوانب حياة 
المؤمن؛ حتى على الصعيد الحقوقي» الاجتماعي وكذلك على المستوى السياسي» 
وتاليا يفترض محتمعاً إسلاميا . فكيف نتفكر في دمج أقليّة مسلمة في بجتمع علماني» 
ذي تراث مسيحي» وذاننا أكثر ليراليةً وفرداية؟ مه فكرة تذكر غالباء قوامها 
القول إن استدماج الحداثة لا يمكن حدوثه إلآ بإعادة فتح أبواب الاجتهادء اي 
الرجوع إلى التأويل لإدراك المقصد القراني» حتى يُصار إلى إاطاحة أفضل بدوغمائية 
التراث وعفانيته (11015106نال). إِنْ هذه المحاولة الاصلاحية ترمي بنوع خاص إلى 
الاعلان بأن العناصر الأكثر لاصكماأ» ينظر العريي» مثل عقوبات البتر» حلد النساء 
الزّانيات» وحتى حجاب المرأة نفسه, ليست واجبات مدوّنة في النصوص الأساسية) 
بل هي نتاج تأويل لاحقء هو ذاته إما زائفء وإمًا مُتورخ ومطبوع بطابع ظروف 
تاريخية أو اجتماعية غابرة . باختصارء ريما يتعلق الأمرُ باستكشاف ديناميكية الثورة 
الآولى والممارسة الحقيقية للنبي وللخلفاء الأربعة» .ممواجهة الدوغمائيّة والكتابية 
لدى تحال دين» كتبوا على مدى سنوات» وعدن على مذئ أجيال لأنحقة نا 
كتبوا. . هذه محاولة محمد أركون» فاطمة المرنيسي وطارق رمضان؛ ومسيرتهم؛ لكنْ 
وفقاً لسجلات متباينة. 


والحال» لئن كانت هذه المحاولة مفيدةٌ للنّظر بالنسبة إلى غير المسلم بكل 


1١)‏ 0( قود اين مول تاج ندا ليا بروري اها تدور حول تماسك منظومات 


فكرية أو تمثيلية 
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وضوحء فإنها تفترضٌ فكرنة أو عقلنة (موناةوذلةداء116:م1) للعلاقة بالإسلام؛ 
وتفترض تأملاً تيولوجيا وفلسفياء هي الان غير جاهزة لتقبّلها من طرف جماهير 
مسملة تعيش في أوروبا. وذلك» بلا ريب» لثلاثة أسباب: 
اول لآنَّ المثاقفة المذكورة ا حدئت على حساب تطور «علماء»» هم 
في أن يسلمرن التي القليليا رلحيدزة لما عدبا ذو بسريسهما بوحاراة؛ 
تنقصهم الوصلة التربوية مع الجمهور . فبين العزلة الرائعة للاستاذ ونشاطية المناضل 
ا ا ل بر 
أشبه بالمهرجان أكثر ما هي شبيهة بالندوة» لا توجد مؤسساث للتفكير» » للبحث 
والتكوين. إن أسفٌ معولم على نقص يجري السعي إلى تجحاوزه من فوقء وذلك 
بإقامة لزئسات ومراكز روت بم السّماح بتأهيل «أئمة حديثين». إنه 


- والحال» ليس تحميد التفكبر التيولوجي سوى حصيلة للمثاقفة وللوضع 
الاجتماعي والثقافي لمسلمي أوروبا يو اا نتاج أشكال الاسلمة الجديدة» التي 
رك العام الإسلامي؛ منذ أكثر من خمسين سنة. فبين الاسلاموية (ع0ولطتةا15) 
التي تؤدلجٌ الدِينَ وبين الأصولية الجديدة التي تحصرّه في الشعائريات والمحرمات» 
لا مكانة البّة لتفكير تيولوجي» فقهي» أو كلامي؛ وإنما هناك» بنحو خاصء اشتباةٌ 
بال «فيلسوف» المشتبه دوماً بنقل وترويج «إسلام أميركي) (التعبير الإيراني) . حتى 
إِنَّ أشكال التتقوى التي تتعزّز بمواجهة الإسلاموية أو الأصولية (أو بالاحرى تتعرّز 
إلى جانبهما) هي عموماً مضادة للفكرانيّة» مثل الأخويّات الكثيرة وتجسّداتها 
المعاصرة. 
- ثمة سبب ثالث لهذا الجمود» هو أَنَّ الإسلام «الرسمي» الجاري تطويره 
لمجابهة الإسلاموي ية الر اديكالية» من قبل حكوه مات تذكر الإسلامٌ في الدستور 
(مصر) او تقول أحياناً إنها علماقة سواء تعلق الآمرٌ بجامعة الازهر في القاهرة أم 
بالديانت (إدارة الشؤون الدينية في تركيا). إن التسوية السياسية» لا تريد أن تُقيمها 
أنظمةٌ عديمة الديمقراطية تقريباًء مع السلطات الدينية القائمة يُدفع ثمنهاء بلاشك» 


1/4 


من رصيد المحافظة الفكرية. صفوة القول إِنَّ تيارات تحديد الأسلمة الراهنة في 
الشرق ا 0 ا التاويل؛ حتى في العقائد التي يد 
لكنهما المتماهيتان 0 : تماهياً شديداً بالأنظمة السياسية). 


لو أن تعليماً إصلاحياً للاسلام جرى العمل به فعليًا في أوروباء فلرتًا حدثٌ 
على الفور انفصال حقيقي بين إسلام أوروبيء يُفترض أنه حديث وليبرالي» وإسلام 
شرق أوسطي» محافظ عملياء بحكم موقع أماكنٍ التأهيل والتكوين. ل ويب أن 
هذا الفصال هو الامنية السرية للكثيرين من المحرّكين العلمانيين وغير المسلمين 
لمشروع كهذا. أما الأمنية المعلنة للروّاد المسلمين للمشاريع هذه؛ فهي على على العكس 
«عدم أقلمة» الإسلام؛ والاضطلاع بدور ريادي تجاه مسلمي الشرق الأوسطء 
المحبوسين في مؤسسات متحجّرة وفي إشكاليّات سياسيّة خانقة. إذا كان المشروع 
يعمل هكذاء ولو على لَْسء فلم لا؟ 

إنما يبدو صعباً وضع هذا المشروع موضعٌ التنفيذ. 

أولأء لأنهم يتركون المسار في مُهدة سلطات تبحث في المقام الأول عن إسلام 
«معتدل» (ناهيك أن هذا المصطلح ليس له المعنى نفسه في بريطانيا العظمى 
وفرنساء ما دام الحجابٌ يُعتبر علامة محافظة اجتماعية في البلد الأول» وتالياً علامة 
اعتدال؛ وعلامة أصولية راديكالية في البلد الآخر). إن إحدى العواقب هي خطرٌ 
نزع الشرعية عن «المسلم المعتدل» بنظر الآخرين. فنحن نرى المقدّمات المنطقية 
في هذا الحقن الثابت المنصب على «الإسلام المعتدل» » الواجب عليه تدليلاً على 
اعتداله» أَنْ يصوغ 112 لممارسات كم لبها بانها بدانة اد 
همجية (كذلك ليس من المقاربات الحسنة سؤال أو استجواب مسلم تُمارسء أولاً» 
عن قضيّة رُشدي). إن مسألة الاستباق التيولوجي أو التفخيمي فقطء يُخفي واقعة 
ان التدين شيء اخر غير قضية مناشير أو بيانات صحافية . فالمسالة ليست أن نعرف 
ما إذا كان الإسلامٌ قابلاً للإصلاح أو إذا كان الإصلاحيّون لا يمكن الاستماع إليهم 
اليوم, موْجلين إلى الغد تحديثاً محتملاً. 
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المسألة م : هي أ تشريط حدثنة الاسلام ا عصرنته (101131162]0عع ) 
بالاجتهاد» يعني الافتراض المسبق بأنها لا يمكنٌ حدوثها إلا بتفكير فقهي /كلامي 
وحقوقي جديدء ما دام الفقه والحقٌ مترابطين ة في الإسلام ترابطاً حميماً. لقد رأينا 
صعوبة السّجال الفقهي/الكلامي. وآنا اتن الحقوقي» فهو يُثير مفارقة هامّة: 
فمن وجه. 06 الالحاح على عقوتي في الاسلام» عدداً من مفسّري الخريةة 
ومن المراقبين الخارجيّينَء إلى الاعتبار بأَنَّ الاسلام لا يمكنه أن يعيش ذاته إلا في 
فنع إباددي ؛ ومن وجه آخرء كما يلفثُ طارق رمضان إلى ذلك؛ نحن في أوروبا 
قريبون جداً من وضع يستطيع فيه المسلم أن يعيش وفقاً للشّرع الإسلامي”"" (يكفي 
العيش «دينبً) ما لا يحظره القانون العلماني؛ مثلاً تعدّد الزوجات بوصفه مصاحبة 
أو 0 2286 أطناء 00 0) . يأتي التناقض المظهري من كون الإسلام هوء بنظر 
رمضان؛» خيار وليس واجباً اجتماعياً: لا شيء يرغم فرنسياً على أكل الخنزير» وفي 
المقابل يمكن للمرء ان يطلب تقديم وجبة حلال في المؤسسات العامة (المدرسة» 
الجيش). فما يُثير مشكلة للمبتلم الذي يعيش في أوروباء ليس التعارض بين الشّرع 
الاسلامي وقانون البلدان الاوروبية» بل الانتقال من دين متجسد في ثقافة» وإكراه 
اجتماعي على اتباع دين» هو خصرا خيار شخصيٌ. إن استبطان وفردنة واوليّة 
الإيمان هي التي تطبع» حينئذ» الإسلام كدين» وليس كغرف» كمعيار احتماعي؟' 
فكونٌ الإسلام يتيمم الدولة في أوروباء يؤدي ضرورةٌ إلى تحديد تركيز الدين على 
الفرد. عندهاء لا يعود ب يهمٌ أن يكون هذا الدّين منطوياً على عدد معيّن من تعاليم 
تتعلّق بما هو اجتماعي لآن المجال الذي يرتسم فيه هو محال ديني» باللعتى الغربي»؛ 
أي بالمعنى العلماني» الذي يُحيل إلى ذانيّة وحريّة المؤمن» طر طعا مقط انقضسون 
الدولة هذه الحرية9"., 


من الجليّ أنَّ ما ينبغي تغيّرهء ليس تعاليم الإسلام» بل نقطة استنادهاء التي هي 


2020 ط. رمضانء المسلمون في العلمانية» م. س.ء ص ١٠١١‏ ومايعدها. 

(50) هذا الحياد للدولة يبدو واضحاً؛ ولكنّه ليس كذلك دائماً: ففي الهند إتفرض الدولةٌ العلمانيُّ الشريعة على 
المسلم بخصوص قانون الأسرة» متجاهلةٌ أن المسلم لا يريد ذلك» من دون أن يعتنق إلى ذلك ديناً آخر» كما بيت 
الآمر قضيّة شاه بانو سنة 2١5/5‏ حيث إِنَّ امرأة مُطلقة رأت نفسها محرومة» بموجب قانون البرلمان» من كل نفقة 
غذائية؛ فيما هي حقٌ لغير المسلمة. 
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اليوم في أوروبا الفرد وليس المجتمع. فالقواعد هي ذاتهاء لكنّ الإكراه الخارجي 
قد زال؛ الأمر الذي يفضي إلى شيء آخرء غير التساححية أو التصالحية الكبرى: نعني 
ضرورة التفكير بالقاعدة؛ بالقانون» كخيار فردي. إِنْ الاية القرانية «الأمر بالمعروف 
والنهي عن الُنكر» لايمكنها في أوروبا أن تؤخذ على عاتق المجتمع أو الدولة» وهي 
التي تُفوَّض في بعض البلدان المسلمة إلى «شرطة الآداب»» إلى المطوّعين السعوديين 
المشهورين. 

تنطوي استحالةٌ إكراه حقوقي واجتماعي؛ جماعي وعُرْفي معأ على فردّنة 
ودَيْتة للعلاقة ادم فلم يعد للغرف الإخلامي مُستنداً خا هيا أكان هذا 
المتدة كر افيا ماف فرظ دينية) أم كان صادراً عن الضغط الاجتماعي» وحتى 
عن يحرّد الإحاطة البيئية» حيثٌ إيقاعاتٌ الإسلام وأعرافه من البدهيّات (صلاة» 
صوع). وأنْ اتباع العف يرتبط بقرار شخصي يجب أن يكون مُعرّرا بالإرادة 
وبالاخصٌ أن يكون صريحاً بالنسبة إلى الآخرين وإلى الذَّات. وتاليأ» لا مناص من 
شولع الزءالإتاله وإشللاطة» وان يعقلتهها فى خطاية :وان بشن لها بايا 
فيأخذهما على عاتقه بالحركة وبالكلام. فتجديد التملك الفردي هو شهادة» وهو 
بحاجة إلى اعتراف الاخرين به» لكنْ في شكل حقوقي أكثر منه في شكل رمزيّ. 
بالطبع» قد ترغبٌ أوساط أصوليّة جديدة في أنْ تأخذ الدولة غير المسلمة على 
عاتقها ايضا بعض التعاليم الاسلاميّة, مثلا بتوسيع القانون البريطاني ليشمل إهانة 
الدين الإسلامي» سامحا على هذا النتحو بحظر قانوني ل «الايات الشيطانيّة». 

يمكنٌ أن نلاحظ أن الدولة العلمانية في الهند هي التي تتولى بنفسها فرض 
الأحوال الشخصيّة الإسلاميّة على المسلمين. لكنّ الأمر يتعلّق في أوروبا معركة 
خاسرة سلفاًء وحتى بموقف معاد للإنتاجية» ول سنن وقذاك الشاعلل 
كارع الزّائف الذي كنا قد أشرنا ! إليه انفاً : إن ب يعدن الناضلين الإسلانيين بنخاطبون 
السلطات الأ وروي كما لو كانت مسيحيّة مسيحيّة مُتناسين مثلاً أن القانون البريطاني 
حول التكفير لم يعد معمولاً به. 


من العرف الاجتماعي إلى عودة الفرد 


نرى إذاً أنَّ الواقعة الاقلويّة لا تؤدي بالضرورة إلى عصرنة تيولوجية أو حقوقية؛ 
بل تفضيء بالآأولى» إلى فك الارتباط بين سجال تيولوجي تُحاصر ومحمّد وبين 
بقاعي نين تركر على ارد بادا ,مك ن لمارسات متنوخة أن يفطل انا حول 
جذع تيولوجي وحقوقي واحد. فمبدأ «الآمر بالمعروف والنّهي عن المنكر» لا 
يتلاشى عندما لا تكون الذُولهُ مُسلمةٌ بل يتخُذ معنى روحياً أكثر منه حقوقياًء 
مثلاً» في مصر عندما لاحظ أُصوليُون تقصير الدولة عن تطبيق هذا المبدأء بنظرهم» 
تدخلوا ونقلوه إلى الصعيد الحقوقي» رافعين دعوى أمام المحاكم ضد «المرتذين» أو 
«الكافرين)9". على الميقه ارقي انار اي مم نال وفي مجتمع أوروبي» 
لاتكون محاولة كهذه مستحيلة حقوقيًاً فحسبء بل تخلو بكل بساطة من كل معنى 
وتَأتق وعكااما أساءفيئة ميلد اولك الذين رادو شيطق الآياك السيطانية من 
جانب محكمة بريطانية» متذرّعين بذريعة ة التوازي بين الآديان» التي لا معنى لهاء 
لان لسريس قد ست 

ْمّة جامعٌ مُشترك بين هذه التّرعات الجديدة في الإسلام الأوروبي هو الإلحاف 
على تحقيق الذات في الممارسة الدييّة على أساس مذهب إنساني غائب تماماً عن 
الرقية النشناوسية وقيها لكالفيي) لاسكد قطي قاين القضزة إناذيا مشت لحاءها 
دام خارج التّقد أو النقض, ليس المُعتقد فحسبء بل أيضاً مُدوّنة المفسّرينء المتأؤلة» 
والمتشرّعين. فهذا القسْمٌ الثاني من المدونة هوء بالمقابل» قد جرى تنسيبّه بالذّعوة 
(1) مثا لك أنٌصخما خاسا. صميد ع عبد الصمد» طلب من العدالة ونال مطلبه» باسم الحسْيّة (واجب النّهِي 

عن الممْكر) بحل زواج البروفسور نَضْر حامد أبو زيد خلافاً لرأي هذا الاخير وزوجته (الْأهْرام الأسبوعي ١‏ 7- 


7” مارس )١9935‏ . أنظرٌ أيضاً حالة الشيخ يوسّف بدري الذي رفع دعوى في آذار (مارس) ١5917‏ ضد وزير 
التربية الوطنية: متّهماً إياه بحَرْف الشبيبة. 
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إلى المالات» وباستدعاء الفكر والمعنى» الرُوح والحسء في مواعظ براغماتيكية 
في المقام الأول حيثٌ الهدفٌ ليس توفيقَ العقيدة مع العالم الحديث» بل تزويدٌ 
مؤمن قليل الدراية في ماد الدّين (كما يكون الداعية نفسه في أغلب الآحيان) 
ععنيّ لكي يعيش في عالم ليس للشريعة الصحيحة أي معنى اجتماعيّ فيه. ولكن؛ 
إذا كانت لا تُحدث معني ولا تأثيرأء مرَةٌ أخرى» فذلك ليس نتيجة لليبراليّة الذّعاة 
والواعظين» بل تحديداً لأنَ الإسلامً الأوروبي منزوعٌ الارض» بلا إقليم؛ وتحروم من 
مؤسسات ربما تفرضٌ معاييرّه وأعرافه. منذ أمد قريب؛ في بريطانيا العظمى؛ أعطى 
مجلس شرعي» (شريعتي: عداو نقطع)» فتاوى بناءً لطلب المؤمنين» لكنْ من دون 
أيّة إمكانيّة لفرضها؛ وبالطبع, تَقبّلَ تطوّعيةً المحاولة: فهذا يعطي معني مختلفا تماما 
للفهوم القانون ذاته» حتى وإن كانت فتاواةٌ صحيحة تماماً. بجدداً تغدو الفتوى بجرّد 
استشارة حقوقيّة» يحرّد رأي مأذون» وليس أمراً أو حكما. في نهاية المطاف: المؤْمنُ 
هو الذي يقرّرء لا القانون ولا المجتمع. 

لا ريب أننا نُخطئ إذا انتظرنا إصلاحاً تيولوجياًء أو بالآولى منطوقاً تيولوجياء 
فقهياً أو كلامياء لإضفاء اللييرالية على ممارسات (مثل الحجابء التٌفقة الغذائية؛ 
الخ.)» التي من شأنها السماح للمسلمين بأن يتكيّفوا مع الأعراف والعانين العريية: 
فالتكيّف لا من هنا؛ إنّه يمد من إعادة تعريف لمجال المؤمن الديني بالذات» المجال 
المفروض عليه بحكم التوطن الخارجي والواقعة الاقلويّة. إن هذا التعريف لم يجر 
صوق وتمذ ره يضفت هله ١]‏ هو يقر ص تفسمة على مهل في مسار المثاقفةت او 
لمحو الثقافي للاصل- تاركا لكل أحد إمكانية تكييف إمانه في الممارسة مع المحيط 
الجديد. من هنا التمني المستحيل لدى بعض الأصوليّينَ القلقين من هذه الحريّة 
الجديدة» التمني بأن يروا الدولة الغربية تفرضٌُ على الُسلم مارسات إعانه؛ قانونيا 
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أوعملياً (هذا هو كل رهان «الدّعوة» المفترضة إلى ارتداء الحجاب؛ والذي ليس هو 
في الواقع سوى حصيلة الضّغط الاجتماعي المحتمّل في حي مُسْلم سوسيولوجياً: لم 
تكن نْمّة قضيّة حجاب في الدائرة السادسة عشرة [من باريس]). 

إن الإسهام العملي الكبير للهجرة, في الفكر الديني» هو أنّها يرغم على تصوّر 
الدين صراحةٌ بوصفه عملاً إراديًء خياراً؛ ومن هناء بلا شك» مُجاس الأصوليين 
المهاجرين بخصوص الارتداد: إِنَّ رشدي هو مشكلة مهاجرين (وهو في إيران» 
على العكس» مشكلة سياسية خارجيّة: فالرأي العام لا يكترثٌ أبداً بالقضيّة). لآنَّ 
الارتدادٌ يثير مسألة حدود الآمّة هناك حيث لا تعود تُحدّدة بإقليم. فالمسألة ليست 
أن نعرف ما إذا كانت العلمانية «قابلة للتفكر» في الإسلام؛ لأنَّ ممارسة المؤمنين 
المسلمينء إِذْ ترتسمٌ في بحال علماني في أوروباء نما تج بذلك علمانيّتها الخاصّة 
بها. 

إذأء يغدو تَفْرِيدُ الممارسة الدينيّة عنصراً مهيمناً على التدين الإسلامي في أوروباء 
حتى وإِنْ تمادى وامتدٌ بفعل بناء «أمّة متخيّلة». لقد سبق أن نوهت بتطور أخويّات 
جديدة» مُتحدّرة غالباً من فروع سلفيّة» تقليديّة» لكنْ» بحيث يكونُ انتسابٌ 
المؤمن فردياًء ولا يعودُ يقومُ على انتمائه إلى جماعة تكافلية سابقة*©. والحال» 
نرى أيضاً ظهورٌ هذا البُعد في عظات وكتابات أئمة أو مفكرين مسلمين أوروييّين 
أي الذين يحملون جنسيّة أوروبيّة والذين يستعملون لغةٌ أوروبية كموجه وعظيّ؛ 
لكنهم يتموضعون صراحةً أيضا في أفق أوروبي (طبعاً بدون أن يتخلوا عن درس 
العربية الآدبيّة ونشرهاء ولا عن مفهوم الآمة المسلمة). هنا بُحدُ أناساً مختلفين جداً» 


(15) أنظرٌ الفصل الثاني من هذا الكتاب. 


مثل العربي قشاط””"» رئيس جامع شار ع طنجة» والإمام بوسوف في ستراسبور ع 
أو طارق رمضانء السياسي أكثر حقاًء من دون الكلام على عدّة أئمة محليّين» لا 
ينشرون. 

إِنَّ نقطتهم المشتركة هي الحاحهم على موضوعات أخلاقية وروحيّة؛ في أفق 
التفتّح الشخصيّ وطلب الكمال والكرامة. فقيمٌ الاستبطان موضوعة في المقدمة: 
الصَّْرِ المعاناة» مقاومة الإغراء والإغواء» حيث تكونٌ المحظوراتٌ مناسبات للنمو 
الوُوحي لآنّ من المفترض بها التعبير عن الإيمان وليس عن الامتثاليّة الاجتماعيّة. 
يجري الالحاح على الإنسان» صحيح أنه إنسان واجبات أكثر ما هو إنسان حقوق» 
لكنّ رهانه هو التحمّق الشخصيّ من خلال علاقته بالله» وليس الاحترام الصارم 
محلل وحرّم. يمكن للغة أن تكون فلسفية كما هي عند رمضانء أو أن تكون محمولة 
على جناحي غنائيّة حماسية» كما عند قشاط الذي يتصل استعماله للفرنسيّة في 
ابتكار الالفاظ (6162نعمع*و“ )زول عممصووط :1 “)؛ بنمط امتلاكي للسان من خلال 
تراث الوعظ البياني الذي فقدهُ الغرب. تلاحظ بنينا وربنر في المساجد البرلوية 
(صوفيّة متحدّرون من الباكستان) في مانشستير» مقارنة مائلة: 

على غرار الدّعاة الميثوديّين العاديّين» يخاطبٌُ النّاس المهتمّون بشؤون المسجد 
الإنسانَ العادي وليس الأعيان الخاصّة بتيّارهم الديني [...]. لقد أدخلوا بيانا 
مختلفاً جذرياء ليس التسلطية الإسلاميّة» بل إسلام المحبة» إسلام المساواة والحرية 
الفردية7"©. 
() أنظر الثقابلة مع: 1998 ع امهل بأأتامك1 ,”عاوتمفصط مصذاكا متا عنه8“ بأخطعء؟] أطتمآ 


(/ا؟) معممفمطءع .عه داوعا .8 مذن,”..عكاه0 نل عسعنع هآ اء عناوتتصقاوز عمسدتلهء للد عل ,رعمطرع لا ممتمط 
6 .م ,© .م0 بعممسظ دع كصقم أندن 86 ,(عل ستل 15[ كناهكد). 
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وهكذا يتكلم طارق رمضان على «إنسيّة مُسلمة)”*». كما أن الشيخ البوطي» 
السّوري» يُسْدّد في كتاباته وإرشاداته - وهو زائر منتظم لباريس وستراسبورغ» 
تنتشر مواعظةٌ في أوروبا -» على تحفّق الذات في الإسلام؛ ويذكر في العمود الذي 
يكتبه في تحلة طبيّة في دمشق» مشاكل أخلاقية (وهبٌ أعضاءء» تخصيب اصطناعي» 
الخ.)؛ بطريقة أخرى غير الاستذكار العادي للمحرّمات. في هذا التركيز الجديد 
على الإنسان لا يوجد تحديد فقهي بذاته. إِذّْ من ثوابت التفسير الإسلامي الفكرةٌ 
القائلةٌ إن الإسلام دينٌ يُلبّي فطرّةً (طبيعة) الإنسانء وتالياً يُشبع حاجاته الحيوية 
وغرائزه» وذلك بنظمها في منظومة قيّم؛ وربطها غائيًا بيوم الدّين. ليست الإنسيّة 
الاباك ديد ة» لكثيا كنوهنا الشيكة الرحميّة التي تضع في الآفق مجموعة 
التعاليم القرانيّة. 


إن هذا الابتعاد من الحقانية يُفسّر بسببين: 


٠‏ مأزق تصوّر حقوقي محض في سياق إسلام أقلوي. إذ إنَّ الأصوليّة الجديدة 
هي السبيل الوحيد للحفاظ على هذه الآوليّة للحلال أو للحرام؛ 

« استبطان الإسلام كإيمان و تحربة شخصية. 

فلا القانون» ولا الضغط الاجتماعي» ولا العادة البسيطة» تدفع المسلم الأصلي 
إلى ممارسة دينية. يجب اجتذاب المسلم وإقناعه بأنّه مسلم. هنا توجد علاقة بين 
الذاعية ومستمعيه المحتملين» وهي قريبة مما شهدته الكنائسٌ المسيجنة: يجري 
السعي وراء المؤمنء فهو لا يأتي تلقائياً. إذا ينبغي تقديمُ خطاب له؛ ويتخطى 
الامتثاليّة الأخلاقيّة أو الحماسية» ويتعدٌّى التذكير بالعقوبات الإلهية أو بالإنذار. 


قف 9 .م ,كن .م0 ,6اأاعتة] 12 فصهل مصقص الناكبك5 دعا ,مدلقدصدج 1 


1١5 


إنَّ العودات إلى الممارسة الدينية تحري عموماً على غرار عودات إلى الذات» في 
اختيار داخلي وليس في حركات طائفية؛ جماعية كبرى. فكلّ الحركات الإسلاميّة 
الكبرى في الغرب هي؛ على طريقتها حركات نخبوية» لا بالمعنى الاجتماعي؛ بل 
معنى الأهميّة المتعلقة بالالتزام الفردي في اصطفاء الأعضاءء وفقاً لمعايير تتراوح 
بين حركة وأخرى. على أثر قضيّة كلكال؛ ذكرت مقالاتٌ الصّحُْف (وعموما 
للاعراب عن قلقها) التحويلات الاعتناقية الحاصلة في السجون» من جانب 
«المرشدين» المسلمين أو رفاق الزنزانة. بدون مبالغة في مدى الظاهرة» هذا دليل 
على أن التحويل الاعتناقي ينجح خصوصاً عندما يكونُ الشخص في العزلة» 
ويكون سهلّ المنال من قبل الداعية» عندما لا يكونٌ أمامه أفقٌ آخرء ولا يكون 
في مواجهته سوى هذا الخطاب. يتساءل خوسروكافار: بحقّ» عن استمرارية هذه 
التحويلات» وحتى عن طابعها الدينيّ حقاً: فهذا معنا حتى بعد الرّجوع إلى 
إسلام الفرد» أننا لا نزال في مسار فرديّ في العمق. قالامر تعلق باشفان بأرمةء 
بمسير» يمكن القيام بها في الاتجاه الآخر. إن الأسلمة لا تشهدٌ مزلاجاً ممكناً. فلا 
مناص من البقاء على السّمع مع ذلك الذي عاد إلى الإبمان. ولا بد له من أن يجد 
فيه حسابه» بمعنى أَنَّ هذا الإيمان يجب أن يعود عليه بشيء ما؛ من هنا كانت أهميّة 
الخطاب حول تحقيق الذات» الحياة الحقيقية» وحتى حول السعادة. الاسلام هو 
علاج لازم كوا للعذات رقي قنك السك ع ظارق ومضات هيدا 
لأحد كتبها؟"©. هنا تدخل بسيكولوجيا الذات على الخط: نستكشفٌ موضوعة 
الفداء والخلاص» العزيزة على التبشير البروتستانتي في وسط شعبي («كنتٌ أشرب» 
كنت أتعاطى المخدّرات؛ سرقتُء لكتّي... لقيثٌ الله» ومنذ ذلك الحين أنا إنسان 
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جديد))» أحياناً بلغة شعبيّة جد ((إِنّه مرتاح في جلده)). إِنَّ الآمر يتعلق بإشكاليّة 
الخلاص الروحي؛ وكذلك الخلاص الاجتماعي. 

إن المقارنة بالبروتستانتية الشعبية لها معناها على عدَّة مستويات. في المستوى 
الأول» يستطيعٌ كل فرد أن يظهر بعظهر الناطق بالحق. وفي المستوى الثاني يتغلّبُ 
الوعظ على التبولوجيا. فالواعظ يتكلّم وهو يخاطبُ فرداً ما وذالهه فهو يعظ 
(نفسه) أكثر مما يتأمّل. إن تجديد الأسلمة في الأحياء الصعبة يشبه عمل الكنائس 
البروتستانتية» ولاسيما المعمدانيّة» في المنابذ السوداء الأميركيّة, أكثر مما يشبه إقامة 
نظام طالبان الإسلامي أو فتاوى فقهاء الأزهر. إنه ليس التلاقي بين دينين بقدر ما هو 
تلاق بين حياتين دينيتين» بين إدراجين للديني في المجال الاجتماعي. هنا نستكشف 
تقنيّات إقناع رائجة جد في أوساط مثل أوساط جيش الخلاص: كنت تحبطاً 
وتعساء وها أنذا اليوم مَؤْمنٌ وسعيدا*". إننا بعيدون من الإسلام المُعَذّبِ والمنتقم 
لدى الإسلامويين الراديكاليين الجزائريين أو المصريين» المهووسين بالجحيم. 

ما دام الإسلامٌ تحربة فرديّة» فإنَّ إشكالية «الإبمان» تعاود ظهورها هناء أي 
إشكالية الانتماء الفردي المُستّبطن والموضوع دائماً على المحكء طالما أن المحيط 
المنُحَدي غير مضمون. فالإبانٌ غير معرّر بالثقافة السائدة أو بالقوانين: إنّهِ يغدو إذأ 
مركز اهتمام المؤمن» من هنا هذا الوجه القريب من المسيحية والغائب كلياً في مساق 
تمع إسلامي؛ نعني غياب تساؤل [المؤمن] عن إيمانه الخاص» عن صدق ذاته (لم 
لديم 2 في أفغانستان مسلمين يجادلون في الإيمان» الأمر الذي لا يعني غيابٌ 
البعد الرُوحي» بل يعني أن هذا البُعد ليس استجواب الفاعل لذاته). إِنَّ الدذين يُعاشُ 
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كتجربة وليس كثقافة أو قانون حقوقي. هكذا يتكلم طارق رمضان على ارتداء 
الحجاب بوصفه «شهادة إيمان» حتى وإن كان في نظره واجباً على المؤْمنين0©: 
نرى أَنَّ الجهد المبذول ل «تحديث» الإسلام لايمٌ هنا من خلال محاولة لتسويغ فقهي 
أو كلامي لأكبر مرونة للتعاليم (مثل القول إن الحجاب هو اختياري بالنسبة إلى 
المسلمة؛ كما هو سبيل الاصلاحيّين الليبراليين) بل يرٌ من خلال رسم هذه التعاليم 
في أفق حياة روحية وبحث عن الذات وتفتّح. إن لباس الحجاب لا يمكنه أن يكون 
سوى اختيار شخصيّ ولايمكن فرضه من جانب المحيط أو القانون (رمضان صريح 
ماما حول هذا الموضوع). يبقى العُرْفٌ راسخاً إنما يجب أن يكون مُختاراً. إننا 
بعيدون من الشرطة الدينية. على كل حال» هذه الحبّة موضوعة دائماً في المقدمة» 
من طرف الإيديولوجيّين الآتراك لحب الرّفاهء الذين لم يطالبوا أبدا بإلزام» بل بحق 

يمكننا اعتبار أَنَّ «الآورّبة) الواضحة لتركيا تُّفضي إلى الانزلاق نفسه في ممارسة 
الإسلام؛ على الأقل في الاوساط الحضرية الغربية. لكننا ند في تركيا أيضاً وزنَ 
المؤسسات الدينية» فضلاً عن دعومة مجتمع تقليدي. كما أن هذا التفريد وهذا 
المطلب الأخلاقي في أوروبا يشجّعهما الضعف المؤسسي للإسلام الاوروبي: ليس 
هناك مرجعية سلطة. فالمسلم يختار إمامه» حتى مرشده ومعلمه (00111010)) وهو 
يصنع إسلامه وفي ذهنه رد على المجتمع العلماني السائد؛ رد في معنيئ اللفظ: بديل 
في مواجهة مايجري إدراكه كطرح أو عدم فهم؛ ولكن ايضا سعي وراء صياغة يمكنٌ 
لاخر أن وقيميها وهنا هو تقيض الأسولية الحديدة). إن سبلم الاوروين يعريت 
طوعياً عن إعانه بالنسبة إلى استياء وجودي محبط: سأم؛ انحراف» مخدّرات؛ ولكن 
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أيضاً صعوبة الحصول على حياة جنسية «محللة)» فشل مدرسي؛ عنفء الخ. 

كما يان تفزيد الخطاب الإسلامي من أزمة السلطة؛ من إعادة النظر في تجمّع 
العلماء وفي أماكن تأهليهم. كل أحد منهم يُعلن ما هو الاسلام؛ طبعاً ليس انطلاقاً 
من مزاجه وخياله؛ بل انطلاقاً من معرفة مشتركة؛ من مدونة فقيرة» يجري تكييفها 
وتلطيفها لكي يُستعمل أولاً في الإعلام.منطق ممارسته» وفي وضع اسم لممارسة. 
ومن علائم ذلك الآدب الديني الضعيفء القليل لا بكمّه. بل بنوعه: كار متواصل 
للمبادئ الاساسية» مقارنة بسيطة («الإسلام والمسيحية»)) تقريظ (ردٌ الإسلام على 


مسألة كذا...»). هنا نصادف معرفةً تحري بكيفيّة أفقيّة. 


الإسلام في الغرب هو إذا تحربة فردية وليس تجربة جماعية أو طائفية. لكّنا 
نكرّر بحدّداً أنَّ غياب تحديد فقهي /كلامي حقيقي/ يجعل الإلحاح على الآمة 
الجاحا شديداء قوياً على الدّوام: لم ينقطع رمضان عن القول إِنَّ الإسلام دين 
إيلافي» متّحديء وإن «الإيمان الإسلامي لايمكنٌ حصره في قضيّة خاصّة تماماً)0"”". 
لكدّماء كما رأيناء لم تَعُدْ الامّة معطىٌ: بل هي «أمة» يجب إنشاوها من جديد» إذا 
تكلمنا مثل خوسر و كافار عن أمة جديدة) أو عن «أمّة مُتخيّلة). لكنّ الأمر لا يتعلق 
بالآمر نفسه. فالآمة اللامتناهية على شاشات الإنترنت» وحتى من خلال بداوة 
الجهادات في الاطراف التي تدفع مناضلين مقتلعين من جذورهم, إلى التجوال في 
أفغانستان أو في البوسنة. إن الآمة الجديدة ملموسة وقريبة: فهي تلك التي يجري 
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إنشاوها حول الذات» حول الجامع أو تعاضدية؛ تلك التي يكون الرابط الوحيد 
الذي يوحدها هو رابط الدين وليس رابط الإثنية. فالاسلام الأوروبيّ د ينشئع ء ذاته 
في هذا المجال لإزالة الإثنيّة (العرقية)) وفي فرنساء لازالة التعريب. في هذه الآمة 
الجديدة؛ ليست «تقليدية» أشكال التنشئة الاجتماعية, لأنها استوعبت «التغريب»» 
خصوصاً دخول المرأة إلى المجال العام. إن «الاختلاط الخالص»» الاختلاط الذي 
يستطيع الصبيان والبنات من خلاله أن يتلاقوا بكل راحة وبكل نزاهة» هو اختلاط 
ممكن”””. إِنَّ هذا التوثّر بين حياة إسلاميّة (101]6ة15) هشة» وهي خيار شخصئ» 
وبين مقاربة متحدية/طائفية» يُثير بكل وضوح مسألة تحديد تعريف هذه الجماعة. 

على نحو مفيد وهام يعودُ المناضلون الإسلاميّون في أوروبا - بعدما ابتعدوا 
من «الثقافات المسلمة» (الاسلام - الثقافة) - بلا هوادة» إلى هذا التصوّر للثقافة 
امحى الدَينُ» إمّا لصالح علمانية يعقوبية» وإما لصالح تعدّدية ثقافية طائفيّة*". نرى 
تحت ريغ متاصلين إسلاميين ينتحدثون :عن الأمة» تغريفاً لينذه الأخيرة بحدوه 
ثقافية. «العيش بانسجام مع إعانه وثقافته*”. لكنٌ بأية ثقافة يتعلّق الأمر؟ أو 
بالأولء أي معي ترتديه كلمة ثثافة غناة كيفن نَؤُوٌلَ «واو المطن» هذه أنه 
يحكنُ وجودٌ إيمان إل متجلًا في ثقافة؟ أم أن الثقافة هنا ليست سوى محاز الدين 
الضائع» باختصار» ليست سوى حنين وتوهم؟ رأينا أن هذا الإسلام «الأوروبي» 
كان يبذل قصاراةُ لبناء ذاته خارج ثقافات الأصل» على أسس دينية بحتة؛ من هنا 
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(مغرة يمكنُ أن نلحظ أن البلدان الاكثر تنوّعاً ثقافياً اليوم (بريطانيا العظمى وهولندا) هي التي كانت قد شهدت 
طائفيّةٌ حقوقية. فالطائفة الثقافية تتموقع في بحال انقسام اجتماعي طائفي سقط نسبياً في طيّ النسيان. 
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كان الانتقال إلى اللغة الفرنسيّة. صحيح أنَّ كلمة ثقافة رائجة تماما: فهي غامضة 
مما يكفي لذكز أية طائفة» تقريباء تُحدّدة بوصفها كطائفة تدور بعض مُمِيّزات أو 
ماشير الهوية. لكنْ للثقافة وظيفة أخرى. فهي تسمح أوّلاً بدمج جميع المسلمين 
المحتملين دمحا خيالياء جميع أولئك الذين نسوا فقط إسلامً ابائهم. بحدداً نقع هنا 
في تصور «عر قي -ديني» للاسلام في ارو لكن استعمال هذا المفهوم؛ في 
منظار الثقافوية» يسمح أيضاً بإعادة إدخال مصطلح الحوار مع الاخرء مع آخر ليس 
أو لم يعد دينياً. فإذا كان للحوار الإسلامي-المسيحي معني ما بين أهل دين» فإن 
السّجل ليس هو الذي يسمح بالتقدّم على صعيد قضايا اندماج الإسلام في أوروبا. 
إن التعدّدية الثقافية» وهي موضوعة أوسعء متطوّرة جداً في بلدان الشمال. تسمح 
بتقديم الطائفة الإسلاميّة وفقاً لشبكة قراءة (وتموقع) قابلة للفهم والتفهم من طرف 
الرأي العام المستنير. 

مرّةٌ أخرى يتلق الآمرٌ بتناقض وقَضْرِ: فإذا كان الإسلامُ ثقافة فعندها لا يكونٌ 
ديناً شمولياًء عالمياً. إن هذا الخطاب حول الثقافة هو تكتيكي أو كسول: فهو يسمحُ 
بإثارة مقارنة زائفة بين إسلام وغرب, على نمط الخارجيّة, البرّانية (8<]61105116)» 
فيما يجري كلّ شيء ثمامء ليس نحو الاستيعاب أو ال ثل» بل نحو استبطان الغرب 
(الامن الدك لذ سهد مويه اخرع: تطرياء أسلمة لغرب هذا فها «الثقافة 
المسلمة» سوى محاز للامة المتخيّلة» في متناول هذا المتكلم؛ المخاطب المتلاشي» 
«العلماني» الأوروبي» أكان يسارياً سادراً في ذنوبه أم كان قسّيساً تَحَوّل حديقاً إلى 
محاسن الفصل بين كنيسته وبين سلطة ماعادً له عليها من سُلطان. ليست العلمانيّة 
(3) من المفيد أن تلحظ أن كتابات ط. رمضان تخاطب في المقام الاول البيوريين المنسيين في الإسلام. «إلى عُمَر 
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الغربية مضاذة للمسيحية» بل هي بالضبط مضادة للاكليروس في فرنسا. لقد توّطنت 
المسيحية في العلمانية» حتى إن كل تطوّر للحوار «الإسلامي-المسيحي» لن يسهم 
بشيء في جعل قضيّة اندماج الإسلام تتقدّم. صفوةٌ القول إِنَّ ما يجري لا يكون 
دائماء هنا كما هناك» من نمط ما يُقال. 

لئن ضاقت «المسافة» بين الاسلام والمسيحية» فذلك ليس بسبب تسوية 
خلاف تيولوجي أو تاريخي. فالإسلام المعيوش» بفضل الإلحاح على الممارسة» 
على الأخلاق» يقتربُ من تصوّر مسيحي معاصرء أكثر ما يقتربُ من حقّانية 
من فقهيّة علماء الشرق الأوسط (بدون الكلام على الطالبان الأفغان). إِنَّ صياغة 
كهذه من شأنها أن تثير فضيحة بالنسبة إلى هؤلاء المفكرين الذين أَتِيتٌ هنا على 
ذكرهم: فبنظرهم,ء لا يتأتى التلاقي من الضرورة الراهنة للتفكير بشكل جديد 
للتعايش بون إسلام ومسيحية» ولا يتاتى أيضاً من تأثير إشكاليّة دينيّة مسيحيّة (وهذه 
على كل حال ليست وجهة نظري)؛ بل هو على العكس حصيلةٌ تلاق أصلي 
بين الديانات «الإبراهيميّة»» حيتٌ يتوجه الإنسانُ نحو الله وبالنسبة إليه. يغدو 
الوا كلنة أستابية زوما رشعو قينا الاميراتوة اشدد بو كل فوفك 
التجثبء ويرجعون إلى الحروب الصليبية ولا يهتمون إلا بالعلوم الجديدة؛ لاسيما 
العلوم الاجتماعيّة. من هنا جاء إطلاقٌ موضوعة الحوار بين الآديان» حيث يزدانُ 
جامعٌ شارع طنجة باجتماعاته شبه الأسبوعية. لكن حول أي شيء يدورٌ الحوار؟ 
يدور أولاً حول قيم مشتركة تتناول الروحانية والأخلاق» أي تتناول المناقبيّة. ثم 
يدور حوار بين الثقافات؛ يتَخَذ منطلقا له واقع الفصل بين الثقافات» وتاليا نسبيّة 
الاعتقادات والديانات» تُحيلاً هذه الآخيرة إلى «الثقافي»؛ وهو تعبير بجرّد وعشوائي 
عن مجتمع خاص. الخلاصة هي أن الدّين يضيع حين يُقاس بمقياس الثقافات. 
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هذا الحوار غامض, مُلتبس إذاء لآنَّ ليس هناك تواز بن التخاطين: هنا بلط 
إزدواج الكثيرين من المفكرين الإسلاميين المعاصرين تجاه هو نتينغتون وقوله ب «حرب 
التقافات»: فمن جهة» مركزيته الغربية مُدانة؛ لكنْ؛ من جهة أخرى» تسمح نظريّته 
بخفض الغرب إلى ثقافة بين ثقافات أخرئ وليس !ال أنموذج للعقلانية العالميّة/ 
الشاملة"». إن استعمال رشي الثقافة يسمح باسترجاع تواز ومساواة مع الغرب. 
إن مقصد قابل للفهم» لكنّ الثمن الواجب دفعه هو بالتحديد خفض الديني إلى 

صفوة القول إذا كان ثمّة تلاق حقاًء فهو ليس في المعتقد (20087:6) ولا في علم 
الإلهيات (16ع16010): فالتلاقي يتأتى من إشكالية التجربة الدينّة في وسط علماني 
«نهائياً»» حنة تكو العلمافة طرفاً فاعلاً في الحقل الديني وبالعكس والقة الذي 
يجعل التشنج حول اليهودية» مع أنه فرنسيء مُحيّدا بالنسبة إلى الديناميكية الراهنة). 
صار إذاً التسامح والدّفاع عن قيم مشتركة» موضوعةً كبرى في الخطاب الإسلامي 
07 ا 0 
(على نمط لعب دور الضحيّة)» وضعهم الاقلوي. 


هو و 
متَحد ينبغي تحديده من جديد 


والحال» ما هو الموقف الواجب اتَخََاذه في مواجهة الإسلام؟ يما أن هذا التفريد 
للابمان وللممارسة الدينية يسير جنباً إلى جنب مع غياب مؤسسة دينيّة معترف 
(707) مثال ذلك أن بلدية الرّفاه الأسطنبولية (والحديثة) نظّمِتُْ دورة محاضرات؛ سنة ١1955‏ و 219917 بعنوان (من 
الشّرق ومن الغرب: 8861032 ,ممدلتاع120)) حيث الشّرق هو العالم الإسلامي. وقد دعي إليها صموئيل هونتينغتون 
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بهاء فإن كل جهد تبذله الدّولة الفرنسيّة لإقامة مرجعية إسلامية؛ يسير في اتجاه 
معاكس لحركة التفريد هذه التي هي بدون شك الأوَربةٌ الحقيقية للاسلام؛ وهذا 
يعني أيضاً انعداماً للثقة مرِّين» مرّة في قدرة المؤمنين على أن يصوغوا بأنفسهم 
علاقتهم بالدّين» ومرّة في قدرتهم على الاندماج بالمجتمع الفرنسي» وهو إندماج 
بالغ التنوع وديناميكي على الاخص. لا ريب أن الموقف المنشود هو حيادٌ حسنُ 
الطالع؛ قائم على المبادئ الحقوقية الخاصة بالقانون الفرنسي الذي لا حال لتعديله؛ 
فالقوانين الخاصة بالجمعيّات» المتاحة للأجانب منذ ١4/4١‏ وللعبادات» تسمح 
ممارسة حرّة للعبادة الإسلامية» إذا استعملها المؤمنون وطبّقتها السلطاتٌ الإدارية 
بنزاهة وبلا مكر. فمن هو المحاور؟ لا توجد جالية مسلمة واحدة في فرنسا. لكنْ 
من الواضح أيضاً إذا كان لا بد من وجود جالية فيهاء فإنها ستبني نفسّها انطلاقاً من 
أولئك الذين يعرّفون أنفسهم ك «مسلمين»؛ ليس من منطلق جماعات تتحدّد من 
فوق» بل من منطلق التجمّع الطوعي لمؤمنين يحرّكهم مشروع واحد. وسواءٌ أجحرى 
البناءُ هذا من فوق» انطلاقاً من جمعيّات كبرى ذات توبحّه وطني» وحتى أوروبي» 
أم من تحت» بتطوير شبكة ترابطيّة قائمة أولاً على أماكن العبادة؛ فإن هذا الأمر يعود 
إلى المسلمين وحدّهم. ليس على الدولة أن تبحث عن تُحاور مميّر في عالم بلا رجال 
دين: فكل بحث عن محاور وحيد سيرتسم حينئذ في مسار تسييس الطائفة» ولو 
كان ذلك على سبيل الرّهانات التي تفترضها (رهان اقتصادي مع اللحم الحلال؛ 
رهان استراتيجي مع وزن الدول المسلمة الأجنبية؛ رهانات سياسية مع الرهانات 
الانتخابية). 

ليس هناك خيار تقني محض. فكل «ترسيم» مُسبّق لمؤسسة سيضعها في موضع؛ 
ولكنْ أيضاً في موقع الاضطرار لتحديد ما هو «الإسلام الصحيح»؛ مبتدعةً بذلك 


١١ 


بالذاضا رفس اى اسكانزا حاتي الحبوي عن تقار ووافيعة الوشية 
المعترف بها في وضع معقّد من الامتثاليّة والابتراز إزاء الدولة» لآنَّ شرعيتها ستصدر 
أولاً عن الدولة» لا عن المتّحد أو الطائفة. امتثالية» لن المؤسسة سيتوّجب عليها 
تقديم ضمانات للدولة؛ ابتزازء لآنها ستكون قادرة على فرض عدد معيّن من 
الإجراءات حتى تحظى بشرعيّنها» وكذلك» وبنحو خاصء ستنقادٌ إلى الدّفع نحو 
التكيّف والتوفيق بين «مهاجر سابق» ومُسلم؛ حتى تضمنّ لنفسها قاعدة اجتماعية 
محتملة وسلبيّة. إن الحاح «الجمهوريين» على الأفوذج «الإسرائيلي 7" » لم تكن مع 
ذلك أنموذجا لديمقراطية ولا حتى لعلمانية (كانت نظاماً صُلِحياء توافقيا). 

أخيرأء إذا كان لا بد من وجود تواز اعترافي بين الديانات الفرنسيّة الكبرى» فليس 
هناك أي تواز بين المؤسسات. فالمجمع البروتستانتي هو في المقام الأول مرجعية 
داخلية؛ وليس تُحاوراً للدولة. ومن البارزء من نحو آخرء أنَّ الكنائس البروتستانتية 
تنعم تماما بتنوعهاء الذي لا تشكو الدّولةٌ منه: ماذا يهم نائب محافظ مونبليار أن 
يكون هناك معبد لوثري» كالفيني» إنحيلي» ميثودي» معمداني» مينوني. لماذا لا يُراد 
أن يُرى سوى محاور واحد؟ لسبب لاعلاقة به أبدا بالدّين: النّظام العام. فمن خلال 
الإسلام يُراد تناول» وحتى إدارة» مشاكل معقّدة: دمج المهاجرين» أزمة الضواحي» 
علاقات مع الشّرق الأوسط» الخ. من المهم أن يصار إلى عدم عولمة هذه المقاربة 
للاسلام, المتباينة مع الأشكال الحقيقية لتجديد الاسلمة الجارية في المجتمع. 

إن القانية الأول ينعي أن تكرك عل ناش راغا السادية لوطه سوق 
جامع؛ هي المحاور المتعيّن تماما للسلطات المحلية. لا شيء يفيد في إبراز كثافة هذه 
الجمعيّات وكثرتها. إن كل عُمدة طيّبء يعاونه عموما مفئّش طيب من المخابرات 
ا 1 إلى «بني إسرائيل»» وليس إلى «إسرائيل» الحالية (151841511810). ملحظ المعرّب. 
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العامة يعرف تماماً مَنْ يقطن في عالمه الصغير. إذا لا يتعلق الآمر بتجتّب طلب 
المساجد؛ بالاعتراض على مخططات إشغال الأراضيء المواقف والأضرار الرهنيّة؛ 
بل يتعلق يمناقشة بعض الجاليات المحلية» الممثلة ليس بالإسلام عموماًء بل بجمع 
من المواطنين المؤمنين؛ وهذه تسوية تحترم حقوقهم كمواطنين وتحترم مستلزمات 
المجتمع. من السهل» بدون التنظير حول الإسلام عموماً» رفض رخصة بناء لجماعة 
لا تمثّل أحدأء أو تشكل تهديداًء مع احتمال قيام هذه المجموعة باستعمال الطرق 
الحقوقية لرفض قرار إداري. ليس على الدولة أن تمؤسس الإسلام. يكفي في المقام 
الأول الاعتراف بالمؤمنين الذين يعلنون أنفسهم بهذه الصفة والذين ينتتظمون في 
الاطر التي يلحظها القانون. لا بد من فصل مسألة الإسلام في فرنسا عن مسألة 
البيوريين (75نا86)» مسألة الضواحي والشرق الأوسط» حتى وإن كان هناك 
تقاطعات بالطبع. لكنما الآمر لا يتعلق.مشكلات اجتماعية ولا بعرقيّة جديدة؛ 
ولا باستراتيجيا. بل يتعلق فقط بدين» يجب الاعتراف له.مجال خاص. مهما كان 
يحرّداًء طبعاً قبل درسه في تحليه الور ره الاتتخابي أو الاقتصادي. إنَّ عدم 
حَضْر الدين في معلولاته ومؤْثّراته الاجتماعيّة أو الثقافية» حتى وإِنّْ جرى اكتناه هذا 
بتلك» هو شرط طرائقيّ (ميتودولوجي) للعيشء تحديداًء في بحال علماني. 
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